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INTRODUCCIÓN: Reforma religiosa y movimientos heréticos 


La globalización* es un fenómeno que define y desafía al mundo moderno. Y la 
tecnología nos está permitiendo descubrir que las raíces de esta conexión global se remon- 
tan mucho más allá de lo que imaginábamos. No existe una visión historiográfica única 


de cuándo comenzó la globalización, sino más bien dos paradigmas dominantes: uno ubi- 


* La globalización, en ocasiones denominado 'mundialización', es un proceso económico, tecnológico y po- 
lítico, social y cultural a escala mundial es un proceso económico, tecnológico, político, social y cultural a 
escala mundial que consiste en la creciente comunicación e interdependencia entre los distintos países del 
mundo, mundial que consiste en la creciente comunicación e interdependencia entre los distintos países, 
uniendo sus mercados sociales a través de una serie de transformaciones sociales y políticas que les brin- 
dan un carácter global. A menudo es identificada como un proceso dinámico producido principalmente por 
la sociedad en virtud de la revolución informática, llegando a un nivel considerable de liberalización y demo- 
cratización en su cultura política, en su ordenamiento jurídico y económico nacional, y en sus relaciones 
nacionales e internacionales. Mientras tanto, respecto a la política, los distintos gobiernos van perdiendo 
atribuciones en algunos ámbitos que son tomados por la sociedad civil en un fenómeno que se ha denomi- 
nado sociedad red, el activismo cada vez más gira en torno a movimientos sociales y las redes socia- 
les mientras los partidos políticos pierden su popularidad de antaño, y en políticas públicas destacan los 
esfuerzos para la transición al capitalismo en algunas de las antiguas economías dirigidas y la transición 
del feudalismo al capitalismo en economías subdesarrolladas de algunos países aunque con distintos gra- 
dos de éxito. La valoración positiva o negativa de este fenómeno puede variar según la ideología del interlo- 
cutor. Esto ocurre porque el fenómeno globalizador ha despertado gran entusiasmo en algunos sectores, 
mientras en otros ha despertado un profundo rechazo (antiglobalización), habiendo también posturas ecléc- 
ticas y moderadas. [vid. BRÚNNER, J.J., 1998, Globalización cultural y postmodernidad, Santiago de Chile, 
Fondo de Cultura Económica ; AGUILAR MONTEVERDE, Al., 2002, Globalización y capitalismo, México, 
Plaza 8, Janés ; BAUMAN, Zy., 2002, La globalización: consecuencias humanas, México, Fondo de Cultura 
Económica ; GHEMAWAT, P., 2008, Redefiniendo la globalización: la importancia de las diferencias en un 
mundo globalizado, Barcelona, Deusto] 


ca su inicio a fines de la década de 1970, el otro mucho antes, alrededor de 1500'. Los 
años 70 fueron testigo del florecimiento total de la globalización, especialmente en tér- 
minos de tercerización de la fabricación de producto y su distribución en el mercado y la 
facilidad de realizar viajes. Y a comienzos del siglo XVI, Cristóbal Colón y Vasco Da 
Gama (y, un poco más tarde Magallanes) conectaron el mundo de una manera que no 
había ocurrido antes. Sin embargo, fueron los eventos de cinco siglos antes los que hicie- 
ron posibles los de 1500, eventos que con demasiada frecuencia se descuidan en las na- 
rrativas eurocéntricas. Si enfocas tu mirada solo en el Atlántico medio, entonces, por su- 
puesto, 1492 parece marcar el comienzo del contacto de Europa con otras partes del mun- 
do. Pero una visión global revela que tales contactos comenzaron mucho antes, de hecho, 
alrededor del año 1000. El mundo de hace un milenio era, por supuesto, muy diferente al 
nuestro. El transporte implicaba caminar, ir montado en un animal, navegar o remar. La 
comunicación era lenta. Pero, aunque no había fábricas que produjeran productos con má- 
quinas motorizadas, la fabricación en masa era mucho más frecuente de lo que podríamos 
imaginar hoy en día. En China, por ejemplo, que era sin duda el principal fabricante mun- 
dial en ese momento, podían producir varios miles de vasijas de cerámica en una sola 
cocción en hornos alimentados con madera o, a veces, carbón o coque. Con una población 
total de 100 millones, o sea, alrededor del 40% de la población mundial, China tenía una 
vasta fuerza laboral. Era un mundo distinto, con divinidades como Aarhus, que hacía 
muecas ... pero quizás no era tan diferente. Ese mundo no era capitalista en el sentido que 
entendemos hoy. En ese entonces, los comerciantes, los que fabricaban y vendían cosas, 
se encontraban entre los grupos más ricos de la sociedad, y todavía no existía un mercado 
de valores. Además, mientras que después de 1500 el poder se concentró en Europa, que 
comenzaba a explorar y explotar otras regiones, en 1000 había múltiples centros de poder 
alrededor del planeta. Antes del auge del poder económico y político europeo, que co- 
menzó con la era de las Cruzadas, alrededor del año 1100, el continente estaba muy por 
detrás del mundo islámico y China en términos de conocimientos, influencia y comercio. 
Otros pueblos estaban mucho más equilibrados en su tecnología y riqueza, por lo que en 
ese sentido se parecían mucho más a nuestro mundo de hoy que al mundo de cinco siglos 


después. 


1 FONCILLON, H., 1966, El año mil, Madrid, Alianza ; DUBY, G., El año mil, México, Gedisa ; HANSEN, V., 
2020, “Cómo fue el año 1000 y por qué es más parecido a nuestra época que lo que imaginábamos”, en 
BBC News, Internet 


Por supuesto, los seres humanos son todos similares. Los de entonces eran como 
nosotros hoy. Alrededor del año 1000, la gente estaba en movimiento. ¿Pero por qué? 
Cuando la población mundial alcanzó los 250 millones de habitantes, alrededor del siglo 
X, el mundo alcanzó un punto de inflexión que llevó a muchas personas a abandonar sus 
regiones de origen y trasladarse a nuevos lugares. Los desarrollos en la agricultura juga- 
ron un papel importante, alimentando el crecimiento de la población y liberando a una 
parte de ella de tener que trabajar la tierra. Sin embargo, no hubo avances tecnológicos 
que desataran esta era de exploración. Los barcos eran impulsados por la fuerza bruta y 


el viento. 


Los vikingos cruzaron el Atlántico en veleros con remos y no hay evidencia de 


que tuvieran el beneficio de ningún instrumento de navegación: probablemente se guí- 
aron por las estrellas y usaron las mareas para trazar su curso, y se dieron cuenta de que 
la presencia de aves indicaba la proximidad a la tierra. Lo mismo ocurrió posiblemente 
con los antepasados de los habitantes modernos de Malasia, los malayo-polinesios, que 
cruzaron el Pacífico, y para los navegantes chinos que surcaban el Océano Índico (aunque 
éstos comenzaron a usar brújulas magnéticas por esa época). No obstante, los viajes por 
mar fueron solo un aspecto de la integración entre las diferentes regiones del planeta. 


Nuevas rutas terrestres se estaban abriendo a través de África y Eurasia, y también en 


América. No tenemos documentos escritos de los mayas del año 1000: las últimas ins- 
cripciones de ese pueblo son de alrededor del año 900. Pero la evidencia arqueológica in- 
dica que existía contacto en ese momento entre las grandes ciudades mayas en la penín- 
sula de Yucatán y los pueblos del suroeste de Estados Unidos, en lo que ahora Nuevo Mé- 
xico, Utah, Arizona y Colorado. Los mayas habían descubierto cómo procesar los granos 
de cacao para producir una bebida de chocolate sin azúcar que se consumía como estimu- 
lante; la evidencia arqueológica indica que el chocolate maya llegó a Nuevo México y 
que el turquesa de esa región se exportó a las tierras maya. Los europeos de finales del 
siglo XV y XVI no crearon las grandes redes comerciales desde cero, sino que aprove- 
charon las existentes. Ya en 1000, las rutas comerciales abarcaban América del Norte, al- 
gunas conectadas con la región andina. Cuando Colón llegó al Caribe en su cuarto viaje 
en 1502, su expedición encontró una enorme canoa comercial maya, descrita por su hijo 
como tan grande como una galera (quizás de 20 metros de largo) ; embarcaciones como 
ésta, cargada de mercancías. circulaban entre México y el islas del Caribe?. Aproximada- 
mente al mismo tiempo, los portugueses accedieron a una red similar que ya estaba fun- 


cionando en Africa occidental. 


Junto con el comercio de 
bienes, las ideologías y las religio- 
nes viajaban entre continentes en un 
momento en que lo que ahora lla- 
mamos las religiones mundiales ga- 
naron fuerza. El islam, el catolicis- 
mo y el cristianismo ortodoxo, el 
hinduismo y el budismo apelaron de 
diversas maneras a los gobernantes 
de países más pequeños cuyo obje- 


tivo era consolidar el poder, despa- 


chando rivales y ganando batallas : 
clave. Frecuentemente elegían adoptar una u otra de las grandes religiones para aliarse 


con una potencia extranjera. 


2 MCKILLOP, H., 2002, Salt: White Gold of the Ancient Maya, University Press of Florida ; 2005, In Search 
of Maya Traders, University of Texas Press ; RICE, Pr.M., 2004, Maya Political Scheme; Time, Astronomy 
and the Cosmos, University of Texas Press 


Santa Sofía, una construcción sin precedentes en la historia humana: convenció al príncipe Vladimir 


de escoger la ortodoxia oriental como religión para su reino. 


El ejemplo del gran príncipe Vladimir, de los Kievsky Rus (actual Ucrania), un 
reino que abarcaba gran parte de Europa del Este y se extendía hasta la Rusia moderna, 
lo ilustra. En 987 gobernaba a un pueblo eslavo que adoraba a las deidades locales. Ha- 
biendo llegado al poder a través de una serie de eventos complicados (incluyendo matar 
a un medio hermano), reconoció la necesidad de encontrar un aglutinante para mantener 
a su gente unida, y envió misiones de investigación a sus vecinos para aprender sobre el 
catolicismo romano, la ortodoxia oriental y el islam. Sopesando los pros y los contras de 
cada uno, decidió adoptar la ortodoxia oriental, al parecer gracias a la descripción de sus 
enviados de un edificio monumental, probablemente la iglesia de Santa Sofía en Cons- 
tantinopla (ahora Estambul), una maravilla tecnológica comparable a las construcciones 
de hoy. Vladimir reconoció la fuerza del imperio bizantino, su vecino más poderoso. Ese 
tipo de decisión pragmática, más que espiritual, basada en la necesidad de consolidar el 
poder, era la norma, con consecuencias duraderas y de largo alcance. Con el comercio in- 
ternacional llegó la competencia, del tipo que hoy asociamos con la globalización. La evi- 
dencia arqueológica de los naufragios muestra que la cerámica china, que se producía por 
miles en grandes centros de fabricación, también se enviaba al extranjero en grandes can- 
tidades. Dos vasijas excavadas en la ciudad iraní de Shush, el sitio de la antigua Susa, de- 


muestran el impacto de este comercio. Al examinar el color de la arcilla y el esmalte 


utilizado, los historiadores de arte han determinado que una de las piezas es una exporta- 
ción china y la otra una copia local. Nadie podía lograr una calidad similar a la de las ce- 
rámicas de celadón chinas, que pueden ser algunas ves casi translúcidas, con un color que 
varía desde un blanco brillante hasta un verde azulado. Horneadas a una temperatura ex- 
tremadamente alta, eran muy duras, con esmalte que se derretía en vidrio y eran muy fá- 
ciles de limpiar. Se ha encontrado un sorprendente número de cerámicas chinas tan lejos 
como en la costa este de África, donde esperarías encontrar principalmente vasijas de Me- 


dio Oriente. 
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El mundo en el siglo X: plano y rodeado por un océano. 


Así como los comerciantes transportaban bienes a grandes distancias, también 
transportaban esclavos. La continua demanda de esclavos en Constantinopla (Estambul 
moderna), Bagdad, El Cairo y otras ciudades resultó en el movimiento forzado de más de 
diez millones de personas de África, Europa oriental y Asia central, cientos de años antes 
de que comenzara la trata transatlántica de esclavos introducida por los europeos. De he- 
cho, tantos esclavos fueron transportados desde el este de Europa que la palabra ingle- 
sa slave (esclavo) se deriva del término “eslavo”. La tecnología está remodelando nuestra 
comprensión de la historia. Sabemos acerca de la exportación de chocolate maya al cañón 
Chaco en el Nuevo México moderno, por ejemplo, a partir del análisis químico de resi- 
duos en cerámica, un tipo de análisis que no era posible hace 50 años. Gracias a descu- 


brimientos similares estamos aprendiendo cómo evolucionó la globalización y dándonos 


cuenta de que el mundo ha estado lidiando con este tipo de asuntos durante mucho más 
tiempo de lo que se pensaba. Hoy en día, los movimientos antiglobalización están activos 
en varias partes del mundo, pero el resentimiento contra los comerciantes extranjeros que 
se benefician a expensas de la población local no es nuevo. Las protestas contra la globa- 
lización tienen una larga historia. A fines del siglo IX, los comerciantes extranjeros en 
Cantón, China fueron atacados, y decenas de miles de árabes y persas fueron masacrados. 
En 996, los residentes de El Cairo se amotinaron en protesta contra los comerciantes ita- 


lianos, un fenómeno repetido en Constantinopla con la 'masacre de los latinos' en 1182. 


Hacia el año 1000, y como nos recuerda Jacques Le Goff*, Europa estaba ya prác- 
ticamente realizada desde el punto de vista territorial. Aparte de la Reconquista española, 
que habría de continuar hasta el siglo XV, sólo quedaban Prusia y Lituania por entrar a 
formar parte de lo que se ha dado en llamar Christiana Republica latina. Detrás de esta 
fachada, sin embargo, el cristianismo de ese período ofrecía un doble aspecto: estaba lleno 
de temor, pero también lleno de esperanza. En cuanto a lo primero, la vida cotidiana del 
momento estaba atormentada por epidemias de todo tipo, y los cristianos relacionaban las 
calamidades con sus pecados, por lo que multiplicaban el ayuno, la oración y el culto a 
las reliquias ; como lo expresa Le Goff, se trataba, en definitiva, de “... una comunidad 
penitencial”. Por otro lado, el nuevo milenio se presentaba también desde una perspectiva 
optimista, como lo demuestra el siguiente texto contemporáneo debido a Raúl Glaber, 


monje borgoñés de principios del siglo XI*: 


“En el milésimo año después de la Pasión del Señor, y luego de las desas- 
trosas hambres ya mencionadas, se apaciguaron las lluvias de las nubes, obede- 
ciendo a la bondad y misericordia divinas. El cielo comenzó a retr, a iluminarse 
... Toda la superficie de la tierra se cubrió con amable verdor y con abundancia 
de frutos ... innumerables enfermos recobraron la salud ante tantos santos reuni- 
dos ... Era tan ardiente el entusiasmo que los asistentes tendían las manos hacia 
Dios gritando al unísono: ¡Paz! ¡Paz! ¡Paz!” 


3LEGOFF, J., 1981, “El cristianismo medieval en Occidente desde el Concilio de Nicea (325) hasta la Re- 
forma (principios del siglo XVI), en VARIOS, Las religiones constituidas en Occidente y sus contracorrientes 
(Historia de las Religiones, 7), Madrid, Siglo XXI, pg. 113 


4 Ibid., pp. 134-35 


Efectivamente, un fenómeno nuevo y prometedor se estaba extendiendo por la 
cristiandad: las instituciones de paz.: 

“Ante la incapacidad del poder real, la Iglesia, de asumir la protección de 

los débiles frente a la violencia de los laicos, donde había un poder público fuerte, 

la paz de Dios se unió a la paz del príncipe, como, por ejemplo, la paz del duque 


de Normandía a partir del siglo XI y la paz del rey de Francia a partir de media- 
dos del siglo XII”. 


La “paz de Dios” consistía en la prohibición eclesiástica de todo acto hostil con- 
tra personas o bienes determinados -por ejemplo, los templos y lugares sagrados en un 
radio de unos 30 pasos (sacraria o sagrera) ; conllevaba las siguientes prohibiciones es- 


pecíficas?: 


e No invadir la Iglesia ni forzar sus dependencias. 


e No asaltar a clérigo o monje que no lleve armas seculares ni a quien va con ellos 
sin lanza ni escudo; tampoco apoderarse de su caballo, a menos que haya come- 
tido alguna falta. 


e  Norobar ni buey, ni vaca, ni cerdo, ni oveja, ni cordero, ni asno ni la carga que 
lleva, ni yegua ni potro. No coger a la fuerza mulo, mula, caballo, yegua ni po- 
tro, paciendo desde el 1 de marzo hasta la fiesta de todos los santos. 


e No robar a villano ni a los comerciantes. y no incendiar ni destruir casas. 
e No cortar, ni arrancar, ni vendimiar las viñas de otro bajo pretexto de guerra 


e No destruir ningún molino ni robar el trigo que allí se encuentre, a no ser que 
esté encabalgado o cosechado. 


e No proteger al ladrón conocido. 


e No asaltar al comerciante ni al peregrino, ni tomar sus bienes si no son culpables 
de nada. 


e No matar a los animales de los villanos, salvo para mis necesidades y la de los 
míos. No desvalijar al villano ni tomar con perfidia sus bienes so pretexto de ser 
su señor. 


e No asediar a las mujeres nobles que estén sin marido, ni a quienes las acompa- 
ñen y, no quitar el vino a quienes lo llevan en su carro, ni a los bueyes que lo ti- 
ran. 


5 Ibid., pg. 136 
$ BERMEJO, J.C., 2022, “¿Qué era la “tregua de Dios”, Actuality News Magazine, Internet 


Fue instituida, como decimos, por la Iglesia Romana a principios del siglo XI tras 
la celebración de varios sínodos con el objeto de limitar las guerras privadas entre los 
nobles, corrientes y universalmente aceptadas en Europa hasta ese momento desde la 
época de las invasiones bárbaras*, protegiendo de este modo a clérigos, agricultores, via- 
jeros, mercaderes y mujeres y a sus bienes, especialmente animales de labor y molinos. 
Su incumplimiento se castigaba con la excomunión. No siempre respetada, dicha institu- 
ción, que estaba generalmente complementada por la “tregua de Dios”*, desapareció du- 
rante los siglos XII-XIV. En cuanto a la “paz del rey”, fue decretada por los poderes pú- 
blicos a partir del siglo XII, cuando los objetivos de la “paz de Dios” fueron considera- 
dos como fin del Estado”. Al contrario que en la época anterior, la carolingia, la confu- 
sión entre lo civil y lo religioso estuvo a la orden del día en aquellos mo-mentos ; los in- 
tentos de la Iglesia por limitar la violencia y cristianizar las costumbres se reflejaron así- 
mismo, como lo constata Le Goff, en el terreno de las nuevas costumbres feudales, de 
forma que los laicos importantes, beneficiándose de la debilidad del papado, fueron domi- 
nando poco a poco los círculos eclesiásticos. Se produjeron distintos movi-mientos en es- 


te sentido, que básicamente se pueden reducir a dos: 


a) Simonía: Los Emperadores acaparaban el derecho a investir con el báculo y el ani- 
llo. Tras la conquista de Inglaterra (1066), los reyes normandos distribuyeron así- 
mismo entre sus adeptos las sedes episcopales inglesas. 


* La paz de Dios' se mencionó por primera vez el año 990 en tres sínodos celebrados en el Sur y Centro 
de Francia, concretamente los de Charroux, Narbonne y Puy. A partir de entonces esta disposición gozó 
del apoyo unánime del clero regular y del de Guillermo V de Aquitania, entonces el noble más poderoso de 
la Francia meridional, quien urgió su puesta en práctica en los Concilios de Limoges (994) y Poitiers (999). 
En el de Bourges, en 1038, el arzobispo decretó que todo cristiano de 15 años o más debería prestar jura- 
mento en ese sentido y entrar a formar parte de la milicia diocesana. [vid. COWDREY, H.E.J., 1970, “The 
Peace and the Truce of God in the Eleventh Century”, en Past and Present, N* 46, pp. 42-67 ; ROCHE, M., 
1996, “Alta Edad Media Occidental”, en PARLAGEAN, Ev., y ROCHE, M., La Alta Edad Media (Historia de 
la vida privada, 2), Madrid, Taurus, pp. 77 ss. 


* La “tregua de Dios”, que en realidad tenía —como también la 'paz de Dios'- un origen carolingio, prohibía 
las hostilidades en un principio de sábado a lunes, y posteriormente de miércoles a lunes y durante unos 
períodos determinados (v.gr., Adviento, Cuaresma, Navidad y Pascua). A mediados del siglo Xl fue aproba- 
da por todos los Concilios con el apoyo del Papado, y su violación podía suponer la excomunión el Rosellón 
se proclamó la “tregua de Dios' en 1027, y desde allí se fue extendiendo progresivamente a otras diócesis 
catalanas, y en menor medida se verificó el mismo proceso también en Castilla y León. [vid. REYES, Ant., 
2012, “La tregua de Dios”, en Diario de Jerez] 

7 LEBEL, Ch., 2015, La Paix du Roi (1180-1328), Institute Universitaire de Varennes 

8 LE GOFF, op. cit., pg. 137 
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El nombre deriva del de Simón el Mago, de quien se cuenta que intentó comprar 
de los Apóstoles el poder de convocar los dones del Espíritu Santo*. La “simonía”, en el 
sentido de comprar las órdenes sagradas, fue virtualmente desconocida durante los prime- 
ros tres siglos de la Iglesia cristiana, pero se fue extendiendo conforme la misma fue esca- 
lando posiciones de riqueza, poder e influencia. La primera legislación al respecto se pro- 
mulgó en el Concilio de Calcedonia, el año 451. A partir de entonces se reiteraron las 
prohibiciones y penas para la compraventa de sedes episcopales, parroquias y diaconatos. 
Más tarde, la ofensa de simonía llegó a incluir todo tipo de tráfico de beneficios y todas 
las transacciones pecuniarias relacionadas con las misas (exceptuando las limosnas auto- 
rizadas), sacramentos u otros objetos sagrados. De un escándalo ocasional pasó a conver- 


tirse en un vicio ampliamente difundido por la Europa de los siglos IX y X. 


b) Nicolaísmo*, generalizado sobre todo en Alemania, Francia e Italia. 


* Simón el Mago, llamado también Simón de Gitta, fue un líder religioso samaritano, posiblemente gnóstico, 
mencionado en la literatura cristiana primitiva. Se encuentran referencias a Simón el Mago en los Hechos 
de los Apóstoles (Hechos 8:9-24), en las obras patrísticas de Justino Mártir, lreneo de Lyon e Hipólito, en 
los Hechos apócrifos de Pedro y en la llamada “literatura clementina'. No está claro si todas estas fuentes 
se refieren a un solo personaje o a sujetos distintos. La referencia más conocida a Simón Mago se encuentra 
en el capítulo 8 de los Hechos de los Apóstoles. En él se relata que Simón, un mago de Samaria, fue conver- 
tido al cristianismo por Felipe el Evangelista. Cuando Pedro y Juan fueron enviados a Samaria, Simón les 
ofreció dinero a cambio del poder de transmitir el Espíritu Santo, proposición que ambos apóstoles rechaza- 
ron escandalizados. En el texto cristiano apócrifo de los Hechos de Pedro se narra una de las fantasiosas 
leyendas más conocidas acerca de Simón el Mago. Cuando exhibía sus poderes mágicos en Roma volan- 
do ante el emperador Nerón en el Foro Romano, para probar su condición divina, los apóstoles Pedro 
y Pablo rogaron a Dios que detuviese su vuelo: Simón paró en seco y cayó a tierra, donde fue apedreado. 
Cirilo de Jerusalén da otra versión de este incidente en el prefacio de su Historia de los maniqueos: Simón 
el Mago viajaba por el aire en un carro tirado por demonios, cuando Pedro y Pablo oraron, y sus oraciones 
lograron que cayera al suelo, ya cadáver. Para el simonianismo, antigua secta gnóstica, Simón Mago era 
un dios en forma humana. Las distintas fuentes de referencia sobre Simón presentan imágenes muy dife- 
rentes de su figura, hasta el punto de que existen discusiones sobre si se refieren a la misma persona. Asu- 
miendo que todas las referencias aluden al mismo personaje del que hablaron los padres de la Iglesia, la 
referencia más antigua se encuentra en el referido capítulo 8 de los Hechos de los Apóstoles. [vid. BLA- 
VATSKY, H.P., 1881, “Apolonio de Tyana y Simón el Mago”; en The Theosophist ; DETERING, H., 1996, 
“The Dutch Radical Lecture to the Pauline Epistles”, en JHC, N* 2/3, pp. 163-193 ; DILLON, C. 2016, “Simón 
el Mago, el mago que nunca dejó de ser mago”, en Ministerios del Rey de Gloria, Internet; ROSSI, F., 2021, 
¿Quién era Simón “el mago”? Preguntas bíblicas, Internet] 


* Los nicolaítas fueron descritos en la Biblia (Revelación 2, 61) como una secta de licenciosos gnósticos, 
pero su significación principal varió con el tiempo hasta designar a los clérigos que, a pesar de los votos de 
celibato, vivían con mujeres, en matrimonio o concubinato. Durante los primeros siglos fue normal que los 
clérigos ordenados viviesen con mujeres. Desde el siglo VI el celibato eclesiástico se impuso como precepto 
legal a través de varios concilios. A pesar de las prohibiciones, la subordinación general de la Iglesia en 
manos de los laicos impidió la consolidación del celibato entre los siglos X y XI. En 1022, durante el Concilio 
de Pavía, el Papa Benedicto VII! promulgó unos decretos muy rigurosos contra los nicolaítas y León IX con- 
tinuó su labor. El principal problema del nicolaísmo no era que un sacerdote contrajera matrimonio, sino 
que con ello se veían afectados los bienes de la Iglesia por la transmisión hereditaria de éstos, y se llegaba 
a la dispersión de la propiedad eclesiástica por donación o por testamento. [vid. ELLER, V., 1991, Apocalip- 
sis, el libro más revelador de la Biblia, Bogotá, Semilla-Clara] 
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Pronto empezaron a aflorar diversos intentos de reforma de la Iglesia, al principio 
tímidos, como los movimientos eremíticos italianos de San Nil de Grottaferrata, San Ro- 
mualdo, San Juan Gualberto, etc., que acabaron cristalizando en la llamada reforma gre- 
goriana, impulsada por el Papa Gregorio VI a partir de 1075, fecha en que se hizo público 
el Dictatus Papae””, una recopilación de los principales puntos canónicos —elaborados en 
gran parte por pontífices anteriores- sobre los que aquél asentaba su programa de “prima- 
cía jurisdiccional” y que significaban una concentración de poderes y un grado de centrali- 
zación jamás alcanzados hasta entonces por la Santa Sede, no sólo afirmando la indepen- 
dencia de la Iglesia frente a los anteriormente mencionados poderes laicos, sino preten- 
diendo instaurar, además una teocracia pontificia (sumisión del poder temporal a la autori- 
dad espiritual o, en última instancia, potestad del Papa para deponer —como así hizo más 
tarde- al mismísimo Emperador del Sacro Imperio)'”. La “reforma gregoriana” se hallaba 
en realidad inscrita en un movimiento mucho más amplio que se extendió desde 1050 
hasta 1150. Se trataba de un intento de adaptar el cristianismo a las nuevas condicio-nes 
sociales surgidas durante la Plena Edad Media. Apareció entonces una nueva Cristian- 
dad, la del trabajo de la tierra, la construcción de iglesias y de plazas fuertes, del desarrollo 
urbano, de la expansión del comercio y de la economía monetaria. Con el nuevo milenio 
se le plantearon a la Iglesia dos posibles vías de actuación: integrarse en el siglo, o bien 
negarlo. Ambas opciones no eran nuevas, puesto que ya habían sido expuestas en su día 
por San Agustín al distinguir entre la “ciudad de Dios” y la “ciudad de los hombres”* ; la 
Iglesia del período que estudiamos optó por una vía intermedia: separarse del siglo de los 


laicos para así dominar mejor —desde una esfera superior- el nuevo mundo que se estaba 


2 GILCHRIST, J., 1970, “Was there a Gregorian Reform Movement in the Eleventh Century?", en CCHA 
Study Sessions, N* 37, pp. 1-10; VACA LORENZO, An. y TAMALES, R., ed., 1997, Europa: proyecciones 
y percepciones históricas, Universidad de Salamanca, pg. 46 

10 | ADERO QUESADA, Miguel A., 1992, Edad Media (Historia Universal, 11), Barcelona, Vicens-Vives, pp. 
486 ss. 

* Para San Agustín, igual que para Plotino, la virtud consiste en la búsqueda de la felicidad (o “goce en ver- 
dad”). Esta felicidad” radica en el amor a Dios (don sobrenatural de la conciencia iluminada). En este sentido 
se puede dividir a la humanidad en dos “ciudades”: 


1. Ciudad del mundo (los que aman al mundo) 


2. Ciudad de Dios (los que aman a Dios). 


Por supuesto, el hombre es libre de decidirse por cualquiera de las dos ciudades ; hay, pues, que 
distinguir entre dos conceptos: libertad (incompatible con el pecado) y libre albedrío (libertad de elegir o no 
el pecado). 


[vid. MAURER, Ar., 1967, Filosofía Medieval, Buenos Aires, Emecé, pp. 18 ss.] 
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formando. Los acontecimientos históricos relacionados con la susodicha reforma se suce- 


dieron — cronológicamente y en síntesis- como sigue!!: 


EVENTOS ACONTECIMIENTOS 


Ruptura de Roma con Bizancio Cisma de 1054 (pan ácimo, matrimonio de sa- 
cerdotes, polémica en torno al “filioque”: el 
Espíritu Santo, surgido del Padre y del Hijo 


Prerreforma de León IX: Condena de la sino- 
nía y del nicolaísmo 


Decreto de 1059 (Nicolás 11) Queda reservado a los cardenales la elección 
del Papa 


Se prohíbe el dominio de los laicos sobre las 
iglesias 


Se prohíbe asistir a misas oficiadas por cléri- 
gos casados o amancebados 


Concilio de Roma (Gregorio VII) Destitución de sacerdotes simoníacos, casa- 
dos o amancebados 


Dictatus Papae (1075) 
Se prohíben las investiduras laicas 


Excomunión del emperador Enrique IV, depo- 
niéndolo y desligando a sus súbditos del jura- 
mento de fidelidad ; Penitencia de Canosa: 
Enrique IV es perdonado 


Segunda excomunión de Enrique IV ; Grego- 
rio VIl reconoce a Rodolfo de Suabia como 
emperador 


Enrique IV invade Italia ; ; el Papa huye a 
Salerno 


Solución de compromiso (Ives de Chartres) La investidura espiritual no pertenece a los 


príncipes, a quienes está reservada, en cam- 
bio, la investidura temporal 


11 LADERO QUESADA, op. cit., pp. 584 ss. 
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Acepta Enrique | de Inglaterra (1075); Francia 
acepta bajo Luis VII 


Enrique IV de Alemania vuelve a invadir Italia 
y expulsa a Urbano Il 


Urbano ll vuelve al pontificado, tras convocar 
la 12 Cruzada (1095) 


Concordato de Worms (1122) El Sacro Imperio acepta la solución de com- 
promiso 


42 Concilio de Letrán, primero que la Iglesia 
Romana celebra sola, sin la intervención de la 
Iglesia Ortodoxa 


En opinión de Jacques Le Goff, la Cruzada (independientemente de su posible sig- 
nificado politico*) fue interpretada por los cristianos de la época como una necesidad ine- 
ludible. Según él, *... todavía la joven cristiandad en expansión no era lo bastante fuerte 
como para absorber por sí sola el exceso de fuerzas nuevas. Recurrió entonces a la ex- 
pansión exterior, a la cruzada. Si bien la presión demográfica debió tener un papel ca- 
pital en el origen de la cruzada, sus motivaciones fueron puramente religiosas”. Volvía, 


pues, a manifestarse la cara violenta e intolerante de la Iglesia cristiana, que procuraba, 


* Nosotros, por nuestra parte, las relacionamos más o menos directamente con el Conflicto de las Investidu- 
ras. Creemos que las Cruzadas constituyeron una hábil maniobra por parte del Santo Padre de turno enca- 
minada a librar a Europa, y principalmente a Italia, de ejércitos problemáticos que le impidieran realizar sus 
propósitos de reforma, y desvió la atención de la violencia cristiana hacia el Oriente Medio. El cristianismo 
tendió, en efecto, desde sus inicios a la intolerancia a causa de su autoconvencimiento religioso. Siempre 
se concibió a sí mismo como una revelación de la auténtica verdad divina hecha humana en la propia perso- 
na de Jesucristo: “Yo soy el camino, la verdad y la vida ; nadie llega al padre más que yo” (Juan, 14:6). Ser 
cristiano es *... seguir la verdad” (3 Juan). La proclamación cristiana es *... el camino de la verdad” (2 Pe- 
dro, 2:2). Aquellos que no reconocen la verdad son enemigos “... de la cruz de Cristo” (Filipenses, 3:18) 
que han “... cambiado la verdad acerca de Dios por una mentira” (Romanos, 1:25), haciéndose así aboga- 
dos y confederados del “... adversario, del demonio”, que *... da vueltas como un león rugiente” (1 Pedro, 
5:8). Según esto, no se puede llegar a acuerdos con el diablo y sus partidarios. La Iglesia, a consecuencia 
de lo anterior, ha practicado en todo momento una actitud intolerante sistemática en sus relaciones con el 
judaísmo, el Islam y el paganismo, así como con la herejía en sus propias filas. Desplegando esa intransi- 
gencia para con el culto romano al Emperador forzó al Estado romano —de por sí escéptico y tolerante en 
materia de religión, como es sabido- a ser intolerante a su vez, y esa circunstancia influiría más tarde en el 
derrumbe del paganismo. El objetivo principal del cristianismo primitivo estribaba precisamente en eliminarlo 
—destruir sus instituciones, templos y tradiciones y el orden de vida que sustentaba- ; después de su victoria 
final, de las religiones grecoromanas sólo quedaron las ruinas que hoy podemos contemplar. [vid. LE GOFF, 
Op. cit., pp. 141-42 ; AJA SÁNCHEZ, J.M., 2007, “Tolerancia religiosa romana e intolerancia cristiana en los 
templos del Alto-Egipto”, en Gerión, Vol. 25, N* 1, Universidad de Cantabria, pp. 417-70; LERNER FEBLES, 
S., 2018, “Intransigencia pseudocristiana”, en Leer y Difundir, Internet ; MARCO, M., “Definiendo al hereje 
en el cristianismo antiguo. Los tratados De haeresibus”, en Minorías y sectas en el mundo romano, Madrid, 
Signifer ; UBRIC RABANEDA, P., 2006, “Los límites del poder: Iglesia y disidencia religiosa en el siglo V”, 
en Studia Histórica. Historia Antigua, N* 24, pp. 21-236 ; RUNCIMAN, St., 1973, Historia de las Cruzadas, 
Madrid, Alianza ; FIORI, J., 2004, La guerra santa. La formación de la idea de cruzada en el Occidente 
cristiano, Madrid, Trotta; MAALUF, Am., 2005, Las Cruzadas vistas por los árabes, Madrid, Alianza] 
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evitar, como hemos visto, los enfrentamientos entre sus propios correligionarios, pero que 
no tenía ningún inconveniente en desencadenar sus energías contra los no-cristianos. En 
siglos subsiguientes, los misioneros cristianos se afanaron por destruir las creencias au- 
tóctonas del norte de Europa con sus lugares de culto y sus tradiciones (v.gr., las misiones 
en tierras de anglosajones, germanos y eslavos, que casi siempre se vieron acompañadas 
de invasiones militares). Esa actitud intolerante se vio reforzada más tarde cuando el cris- 
tianismo se enfrentó al Islam a partir del siglo VI. Dicha religión se entendió siempre a 
sí misma como la conclusión y cumplimiento de la revelación contenida en el Antiguo y 
en el Nuevo Testamento ; desde el punto de vista cristiano, sin embargo, el Islam se en- 
tendió siempre de una manera escatológica, es decir, como la religión de los “falsos pro- 
fetas” o del Anticristo. La constante agresión del cristianismo contra el Islam —en la Pe- 
nínsula Ibérica, en Palestina y en todo el Mediterráneo Oriental durante la época de las 
Cruzadas se llevó a cabo, en efecto, desde una actitud fundamental de intolerancia. Como 
lo pone Jacques Le Goff: 

“La cruzada, al mismo tiempo que nos muestra una cristiandad segura de 
sí misma, nos la muestra también alérgica a los otros. En realidad mata, sólo es- 
porádicamente busca la conversión. Esta agresividad se manifestó primero en 
Europa contra los judíos más que contra los musulmanes. Pogroms y cruzadas 
están relacionados. Raúl Glaber nos ofrece ya en los comienzos del siglo XT el 
bien montado mecanismo: rumores de actos anticristianos por parte de los musul- 
manes de Palestina, vanos deseos cristianos de cruzadas, pogroms en Occidente. 


La ruta terrestre de la primera Cruzada estará sembrada de pogroms, desde Lo- 
rena hasta Bohemia”. 
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Reforma interna de la Iglesia 


Por debajo de todos esos acontecimientos se fue verificando la progresiva consoli- 
dación de las estructuras institucionales dentro de un sistema eclesiástico en el que iban 
madurando, como hemos apuntado, nuevas formas, ideales y manifestaciones más com- 
plejas y variadas de religiosidad, piedad y práctica. Ya a lo largo del siglo XI comenzó el 
Papado, como se ha visto, a desarrollar su primado jurisdiccional y sus capacidades para 
controlar el aparato gubernamental de la Iglesia latina. Algunos de los cargos administra- 
tivos databan de la época carolingia: el bibliothecarius, o secretario del pontífice, el primi- 
cerius, jefe de su cancillería, el vestararius, o tesorero, el karcarius, recaudador de fon- 
dos, y el vicedominus, o jefe de la Casa Papal. Los recursos financieros provenían del Pa- 
trimonio de San Pedro y de los territorios de la Santa Sede, amén del procedente de las 
contribuciones de algunas Iglesias nacionales (p.ej., el “dinero de San Pedro”, enviado 
desde Inglaterra, Polonia, Hungría y Escandinavia), de las tasas sobre iglesias y monaste- 
rios sujetos directamente a jurisdicción pontificia, etc.!? Fundamental en la tarea de siste- 
matizar y ampliar el Derecho Canónico a través de los organismos jurídicos adecuados 
fue el redescubrimiento, durante el segundo tercio del siglo XI, de un manuscrito que con- 
tenía una recopilación del Derecho Romano Justiniáneo, el llamado *Corpus Iuris Civi- 
lis”*. Las primeras compilaciones medievales del mismo inspiraron, sin duda, el citado 
“Dictatus Papae”, así como otras recopilaciones legales eclesiásticas de la época. Los ulte- 
riores progresos del Derecho Canónico a partir de mediados del siglo XII posibilita-ron, 
por otra parte, la aplicación más continua de los poderes judiciales de la Santa Sede. Tam- 
bién resultó primordial a la hora de asegurar la autoridad de Roma en los diversos países, 
así como la reivindicación de libres elecciones episcopales (no mediatizadas por los pode- 
res laicos), junto con el envío sistemático de “legados pontificios”, ya desde los tiempos 


de Gregorio VII. Al principio este cargo era desempeñado por prelados de sedes impor- 


12 LADERO QUESADA, op. cit., pp. 493 ss. ; CALVO GÓMEZ, J.Ant., 2015, “Rasgos de la reforma del clero 
en la Península Ibérica durante el siglo Xl”, en Studia Histórica. Historia Medieval, vol. 33, pp. 201-232 

* Compilación legislativa llevada a cabo por el emperador de Bizancio Justiniano en 526. Consta de dos 
partes: 


a) Digesto (todos los aspectos del derecho positivo romano que se había desarrollado du- 
rante la época Clásica, en 12 libros) 


b) Novelas (nuevas aportaciones recientes). 


[vid. CAMPILLO PARDO, Alb.J. y RESTREPO, J., 2016, “El Corpus luris Civilis: la recopilación más impor- 
tante del Derecho Romano”, en Blog Archivo Histórico, Universidad del Rosario] 
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tantes o eclesiásticos que gozaban de la confianza del pontífice : más adelante se generali- 
zÓ la costumbre de enviar cardenales como legatii ad latere para que permaneciesen un 
cierto tiempo en el país de que se tratase presidiendo sínodos, preparando elecciones epis- 
copales, reformando monasterios, etc. Dichos cardenales solían ser los consejeros habi- 
tuales del Papa y los miembros de su Curia. Sus orígenes fueron más bien modestos, pero 
su auge comenzó a hacerse notar desde el momento en que, desde 1059, se les reservó en 
exclusiva la elección pontificia. Su papel en el Consistorio, órgano de gobierno y justicia 
asesor del Papa, llegó a su plenitud entre Alejandro II e Inocencio III. La organización 
eclesiástica que hemos descrito se fue extendiendo paulatinamente por todos los países 


europeos, en diversas etapas, a lo largo del siglo XIL 


La reforma monástica se basó en un retorno a la eremítica y a la práctica benedicti- 
na de antaño. La cartuja, movimiento iniciado por San Bruno hacia 1084 y cuyas reglas 
quedaron establecidas definitivamente en 1130, no tuvo mucha difusión a causa de sus 
exigencias estrictas de aislamiento y silencio, característica que, por otra parte, permitió 
a dicha orden conservar su aspecto primitivo durante mucho tiempo. El císter, por otro 
lado, iniciado por Roberto de Molesmes en 1098 al fundar el monasterio de Citeaux, de 
donde proviene el nombre de la orden, vino a ser la respuesta más precisa a las demandas 
que la sociedad europea dirigía por aquel entonces al monasticismo, y también la más 
aceptada. Sus estatutos —la Carta Caritatis- no se completaron hasta 1120. Los ideales cis- 
tercienses se resumían en el cumplimiento literal de la regla benedictina: rechazo de toda 
riqueza o lujo y exaltación de la labor manual directa de los propios frailes, auxiliados, 
eso sí, por laicos conversi. La organización cisterciense, sin embargo, permitía una flexi- 
bilidad mucho mayor de relaciones y un reparto de responsabilidades más complejo que 
la anterior procedente de Cluny, por lo que puede considerarse como modelo y anteceden- 
te, en algunos aspectos, de la que desarrollarían ya en el siglo XIII, las órdenes mendican- 
tes, tanto más cuanto el 4* Concilio de Letrán (1215) dispuso que todas las órdenes mo- 


násticas adoptasen la nueva organización*. La difusión de reglas entre los canónigos, casi 


* Dicho Concilio constituyó la culminación, no sólo del pontificado de Inocencio lll, sino también de la ac- 
tividad papal en la Edad Media, teniendo en cuenta la asistencia masiva de representantes de toda la Igle- 
sia, y sobre todo por la importancia de sus decretos. Se promulgó, por ejemplo, el dogma de la transubstan- 
ciación (i.e., la creencia de que la sustancia del pan y del vino de la Santa Cena se transformó en la car-ne 
y en la sangre de Cristo), se conminó a todos los católicos a confesar al menos una vez al año y a comul- 
gar por Pascua Florida, se prohibió la participación de los clérigos en duelos o cualquier otro tipo de “juicio 
de Dios' y se llevaron a la práctica importantes reformas del clero y del laicado sin las que la Iglesia medieval 
no habría podido resistir en absoluto el embate de los peligros internos y externos, como así hizo durante 
300 años más. [vid. LADERO QUESADA, op. cit., pp. 495 ss. ; LOBERA MOLINA, M., “Las órdenes mendi- 
cantes en la Edad Media”, en Monografías.com, Internet ; GIL ALBARRACÍN, Ant. “Estrategias espaciales 
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siempre en medio urbano, para su vida comunitaria según los ideales apostólicos fue otro 
aspecto importante relacionado con el último período de auge del movimiento monástico 
desde mediados del siglo XlI, aunque arrancaba también, como se ha visto, de precedentes 
más antiguos (p.ej., la Institutio Canonicorum, del siglo IX). En la segunda mitad del siglo 
XI proliferaron, además, de nuevo las fundaciones de casas de canónigos según la regla 
de San Agustín (los agustinos, o “monjes negros”) ; la extensión del fenómeno a lo largo 
del siglo XII hizo que éste cobrase una importancia considerable, sobre todo en Alemania 
y en la comunidad parisina de San Víctor. Toda esa actividad monástica se reflejó en el 
plano espiritual por la proliferación de tratados y escritos diversos acerca de mística y 
moral, así como por la literatura hagiográfica (vidas de santos). En general, la calidad lite- 
raria de aquellos autores fue excelente por su propia convicción, por el hecho de dirigirse 
a un público bastante más amplio y también por su conocimiento a fondo de autores del 
período clásico como Cicerón o Séneca, o bien de la patrística. La tradición benedictina 
aparece reflejada en San Anselmo, y la eremítica en San Bernardo, un hombre al parecer 
de vasta cultura, aunque conservador en su concepción de la sociedad, o en Guillermo de 
Saint-Thierry, el escritor místico más profundo del siglo XII. Un fenómeno nuevo, por 
fin, propio también del siglo XII y de la espiritualidad cisterciense, fue el nacimiento en 
aquellas fechas del misticismo femenino, iniciándose de esta manera una corriente inte- 
lectual que tendría su apogeo durante el siglo XIV y que constituiría un eslabón importan- 


tísimo en la historia de esta faceta de la religiosidad durante la Plena Edad Media'*. 


Por error se suele derivar el nombre de la reforma gregoriana del papa Gregorio 
VII (1073-1085), quien en realidad la llevó a cabo asegurando que la autoría de la misma 
le pertenecía en realidad al papa Gregorio Magno, de quien Gregorio VII se consideraba 
tan sólo un continuador (de ahí su nombre papal). Sin embargo, la reforma sí que había 
comenzado a ser puesta en práctica con anterioridad. En efecto, durante el pontificado 
de León IX (1049-1054), llegó a convertirse en una de las más reputadas figuras del pa- 
pado, ya ensayando la adhesión a la reforma!*. La época de plenitud del orden feu- 


dal constituyó un periodo de grandes contrastes. La sociedad, básicamente rural, se vió 


de las órdenes mendicantes”, en Revista Electrónica de Geografía y Ciencias Sociales, Vol. IX, N* 218, Uni- 
versidad de Barcelona ; PARODI REA, J., 2013, “Ordenes mendicantes franciscanas y dominicas”, en Prezi, 
Internet] 

13 BENEITO, P., ed., 2001, Mujeres de luz. La mística femenina, lo femenino de la mística, Madrid, Trotta ; 
MOLPECERES ARNÁIZ, S., 2012, “Aspectos femeninos de la divinidad en la literatura mística de las tres 
culturas”, en Revista Electrónica de Estudios Filosóficos, Universidad de Valladolid 

14 ORLANDIS, J., 2012, “La Iglesia antigua y medieval”, en Historia de la Iglesia, Madrid, Palabra, pp. 297- 
298 
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sometida a los abusos de los señores feudales. Esta situación dio lugar a un gran movi- 
miento reformista dentro de la Iglesia. Primero fueron los papas germánicos del siglo X y 
luego los renovadores, desde Nicolás Il a Gregorio VII, lucharon encarnizadamente por 
eliminar los grandes vicios que sufría la sociedad cristiana desde la óptica eclesiástica, 
entre los que destacaban, como hemos visto, la “simonía” (compra-venta de oficios y do- 
minios eclesiásticos), el “nicolaísmo” (poca ejemplaridad del clero, que a menudo no 
guardaba el celibato) y la “investidura laica” (provisión de cargos ecle-siásticos por parte 
de los poderes seculares). Todos estos males tenían un origen común: el olvido del fin 


sobrenatural de la Iglesia y el afán de ambicionar más bienes temporales. 


es 
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va la elección pontificia por el Colegio de cardenales, sin intervención política externa 
(hasta entonces el elector de los papas había sido el emperador del Sacro Imperio Romano 
Germánico). Pero Gregorio VII, en 1075, publicó la bula llamada Dictatus Papae, en la 
que afirmaba la superioridad espiritual del papa sobre toda la cristiandad y pone en mar- 


cha todas las medidas necesarias para acabar con los males de la Iglesia. La reforma Gre- 
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goriana no fue aceptada en un primer momento 
por el emperador germánico ni por otros monar- 
cas, y por ello surgiría la Querella de las Investi- 
duras entre el poder laico y el eclesiástico, a la 
que ya nos hemos referido. Por otra parte, Colo- 
mán de Hungría (1095-1116) fue uno de los pri- 
meros monarcas en aceptar e implantar las refor- 
mas gregorianas en sus dominios (entre ellos su 
derecho sobre la investidura), según lo estableci- 
do en el Concilio de Estrigonia I. Se trató, como 


vemos, de un amplio conjunto de reformas que 


intentaban por un lado hacer regresar la Iglesia a 
E a los tiempos primitivos de Cristo, de los Apósto- 
les y de sus sucesores inmediatos, por un lado, y 
por otro afirmar el poder papal frente al feudal, que casi había conseguido privatizar la 
Iglesia en el Siglo X. La reforma fue continuada y consolidada por los eclesiásticos de 
la Abadía de Cluny. Abolir las prácticas de simonía y nicolaísmo, así como la interven- 
ción del poder temporal en asuntos eclesiásticos, implicaba reformar la Iglesia y conferir 
al papa el sumo poder en Europa en materia únicamente religiosa (o sea también limitaba 
de hecho el poder religioso para que no se confundiera con el político). Gracias al Dictatus 
Papae se iba a lograr el ejercicio de la auctoritas y de las potestas pontificias. La reforma 
gregoriana es considerada un marco en el inicio de la llamada por parte algunos “teocracia 
pontificia”, en la cual se establecía que el papa tenía la suprema autoridad sobre todos los 
cristianos y que nadie, excepto Dios, podía juzgarlo ; se afirmaba igualmente que la Igle- 
sia no cometía errores en formulaciones dogmáticas y morales!*. Partiendo jurídicamente 
del documento conocido como la Donación de Constantino (documento apócrifo, proba- 


blemente forjado a mediados del siglo VIII, en tiempos de la coronación de Pipino el Bre- 


ve)*, el Papa afirmó su derecho a ejercer sus prerrogativas espirituales, pero que eran 


15 BERMAN, H.J., 1996, La formación de la tradición jurídica en Occidente, México, Fondo de Cultura Eco- 
nómica, pp. 130-153 


* La donación de Constantino (Donatio Constantini) fue un decreto imperial apócrifo atribuido al emperador 
romano Constantino |, según el cual, al tiempo que se reconocía como soberano al papa Silvestre l, se le 
donaba la ciudad de Roma, las provincias de ltalia y todo el resto del Imperio romano de Occidente, crean- 
dose así el llamado Patrimonio de San Pedro. La autenticidad del documento se ponía ya en duda durante 
la Edad Media, pero el humanista Lorenzo Valla pudo demostrar fehacientemente en 1440 que se trataba 
de una falsificación, ya que mediante el análisis lingúístico del texto no podía estar fechado alrededor del 
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superiores a cualquier auctoritas temporal, en toda la Cristiandad, es decir, en toda Euro- 
pa, por lo que pasaba a tener autoridad sobre el emperador incluso, confirmándolo o pu- 
diendo deponerlo si no se comportaba como buen príncipe cristiano. De todas formas, las 
sospechas de falsificación de ese documento ya eran conocidas por Gregorio VII y éste 
intentó no utilizarlo como base de las reformas, por lo que en esta época se desarrolló la 
teoría de las Dos Espadas, de indudable influencia agustiniana, según la cual el Papa os- 
tentaba auténtica auctoritas espiritual y potestas sobre la Iglesia, y el emperador, equiva- 
lente poder en el plano temporal, siendo metafísicamente y de ¡iure superior la auctoritas 


espiritual a la temporal. 


Una de las grandes reformas fue la generalización en toda la cristiandad del rito 
romano. En esa época el canto gregoriano —máxima expresión de la música cristiana me- 
dieval- llegaba a su madurez y sus melodías eran divulgadas por toda Europa, sustituyen- 
do a los diversos cantos litúrgico frecuentes hasta entonces. El sistema feudal afectó a 
los monasterios. Los grandes señores ambicionaban convertirlos en parte de sus señoríos 
y se adueñaban de ellos, nombrándose sobre la marcha abades o protectores. La seculari- 
zación monástica fue tan extensa que, a principios del siglo X, resultaba dificil encontrar 
en Occidente monjes que llevasen todavía una verdadera vida religiosa. La reforma mo- 
nástica había comenzado en septiembre del año 909, cuando el duque Guillermo I de 
Aquítania, llamado el Piadoso, concedió al abad Bernón los territorios de Cluny para que 
fundase un monasterio benedictino donde el abad fuera libremente elegido por los monjes 
y el convento fuese inmune a toda autoridad laica y del obispo diocesano ; dependería así 
directamente del Romano Pontífice. El éxito de Cluny movió a otros monasterios a solici- 


tar su inclusión en la reforma, para ser sometidos a la autoridad de dicha abadía. Así se 


año 300. El largo proceso de acercamiento entre el pontificado y el reino franco, que comienza en el pon- 
tificado de Gregorio Magno (590-604), alcanza uno de sus puntos culminantes en la unción real con la que 
el papa Esteban Il constituyó al mayordomo palatino Pipino el Breve como rey de los francos y patricius 
romanorum, dando por extinguida la dinastía merovingia (752). De este modo el papa se arrogaba la facul- 
tad de traspasar la dignidad real de una dinastía a otra y a la vez, como contrapartida, concedía al rey de 
los francos la capacidad de intervenir en los asuntos italianos. De hecho Pipino cruzó los Alpes en dos oca- 
siones para reconquistar vastas regiones de la península italiana de manos de los lombardos y las donó 
a san Pedro, el Príncipe de los Apóstoles; de este modo se constituyeron en pleno siglo VIIl los Estados de 
la Iglesia, y el Papa quedó convertido en un monarca temporal. Cuando se hizo necesario justificar semejan- 
te innovación jurídica (de facto los pontífices ejercían ya una no bien determinada jurisdicción gubernativa 
desde las invasiones bárbaras), se recurrió al viejo método medieval de inventar un documento que retrotra- 
jese en el tiempo la situación que se daba en el presente. Este fue el nacimiento del documento que ha pa- 
sado a la historia como la Donatio Constantini (ss. VIII-IX). Su difusión se debe a que el texto fue in-cluido 
en las Decretales pseudoisidorianas, documento que sirvió de base al derecho canónico medie-val. [vid. 
KIRSCH, J.P., La Donación de Constantino, Mercaba ; CABRERA MONTERO, J.Ant., 2012, “La Donación 
de Constantino”, en Libertad Digital, Internet ; JIMÉNEZ ALCAIDE, L., 2014, “El nacimiento de los Estados 
Pontificios”, en Los papas que marcaron la historia, Almuzara ; HERNÁNDEZ de la FUENTE, D., 2015, “La 
Donación de Constantino”, en UNED, Internet] 
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constituyó la orden cluniacense, que se extendió por todo el Occidente y llegó a contar a 
partir del cambio de milenio con cerca de 1.200 monasterios. Ya en el siglo XL, san Bru- 
no fundó una orden religiosa, llamada Cartuja (1084), una síntesis entre la vida solitaria 
y la monástica. La reforma llegó a su cima con la creación, en el siglo XII, de la orden 
del Císter, fundada por Roberto de Molesmes en 1098 con la apertura del monasterio de 
Cíteaux, como ya hemos visto. San Bernardo de Claraval, la figura clave del siglo, fue 
quien le dio su gran impulso al fundar el monasterio de Claraval (Clairvaux) en 1115. La 
santidad de estos fundadores y de sus monjes traería consigo una profunda renovación es- 


piritual de toda la Iglesia. 


La reforma, por otra parte, vino también a acelerar los problemas preexistentes 
con la Iglesia Ortodoxa de Constantinopla. La no aceptación de la primacía romana por 
el Patriarca de Constantinopla, los enfrentamientos jurisdiccionales (cuestión de los búl- 
garos: disputa por la administración canónica de la incorporación de los pueblos eslavos 
de los Balcanes al cristianismo, y que enfrentó al Patriarcado Ecuménico con la Santa 
Sede ; fue uno de los factores que condujeron al Cisma) y las diferencias teológicas (filio- 


que*, Querella Iconoclasta*) llevó al anatema mutuo de ambas Iglesias en 1054 (Cisma 


* Filioque, que se traduce como “y del Hijo”, es una cláusula insertada por la teología cristiana en la ver- 
sión latina del símbolo niceno-constantinopolitano del Concilio de Constantinopla (381). No está presente 
en el texto original griego, en el que simplemente se lee que el Espíritu Santo procede del Padre. Se consi- 
dera que la cláusula Filioque fue insertada en la versión latina durante el 11! Concilio de Toledo en 589 y que 
se extendió espontáneamente por todo el pueblo franco. En el siglo Ix, el papa León lll aceptó la doctrina 
del origen del Espíritu Santo del Padre y del Hijo, aunque se opuso a la adopción de la cláusula Filioque. 
Sin embargo, en 1014 en Roma, se adoptó el canto del credo con Filíoque en la misa. La posición a favor 
de la inserción de esta cláusula, llamada filioquismo, se inspiró en la doctrina tradicional de Occidente, así 
como en la doctrina recogida en Alejandría. Fue proclamado dogma de la Iglesia por el papa León | en 447. 
En oposición a este dogma se encuentra la doctrina del monopatrismo, formulada por el patriarca de Cons- 
tantinopla Focio en el siglo ¡x. Esta doctrina fue una de las causas que llevaron al breve cisma de Focio, 
precedente del Gran Cisma de 1054. Las diferencias entre los defensores de las dos doctrinas constituyen 
todavía un obstáculo en los intentos de reunir a las Iglesias católica y ortodoxa. [vid. LOSSKY, VI., 1974, 
“The Procession of the Holy Spirit in the Ortodox Trinitarian Trilogy”, en In the Image and Likeness of God, 
Crestwood, Prensa del Seminario de san Vladimiro ; GARRIGUES, J.-M., 1985, El episodio que dice “'Pa- 
dre!”. El Espíritu Santo en la vida trinitaria, Salamanca, Secretariado Trinitario; GURETZKI, D., 2009, Karl 
Barth on the Filioque, Farsham, Ashgate ; KELLY, J.N.D., 1980, Primitivos credos cristianos, Salamanca, 
Secretariado Trinitario] 


* Etimológicamente, el término ¡conoclasía es un rechazo a las imágenes religiosas (pinturas, iconos, esta- 
tuas). Es también el nombre de la herejía que alteró la paz de la Iglesia Oriental en los siglos octavo y nove- 
no, causó la última de las muchas brechas con Roma que prepararon el camino al cisma de Fotio. Un ejem- 
plo de iconoclasia fue la tradición bizantina, sobre todo de León lll, que ordenó la destrucción de todas las 
representaciones de Jesús, de la Virgen María y, especialmente, de los santos. Las creencias de los icono- 
clastas son contrarias a las de los “iconódulos'. Se denomina iconodulía o iconodulia a la veneración (dulía) 
e imágenes (iconos). En el catolicismo se diferencia de la Idolatría en que no se adoran las imágenes en sí, 
puesto que implicaría reconocer la divinidad de la imagen, lo cual iría en contra del dogma de la Santísima 
Trinidad que las propias iglesias católicas (de rito latino y oriental, ortodoxas...). En las distintas ramas del 
catolicismo apostólico, el icono o escultura es reconocido como espejo de lo divino que ayuda a la medita- 
ción. El emperador León !!! prohibió la veneración de las imágenes que representaban a Cristo y a los san- 
tos en 726. Lo hizo por razones de orden religioso y político. Su hijo, Constantino V (741-775), quien convo- 
có el Concilio de Hieria (considerado ilegítimo por la Iglesia Católica) con el objeto de condenar la venera- 
ción de imágenes, heredó un grave enfrentamiento entre la población, mayormente a favor del uso de imá- 
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de Oriente y Occidente), transcurridos solo cinco años desde el inicio de la reforma. Si en 
el Oriente la Reforma influyó en la separación definitiva entre católicos y ortodoxos, en 
el Occidente esta situación fue la mecha de la ya mencionada Querella de las Investiduras. 
Durante esta época aparecieron las grandes monarquías europeas, todas ellas al principio 
con relaciones dificultosas con el emperador germánico: en Francia, Hugo Capeto y su 
hijo Roberto el Piadoso; en Inglaterra, la monarquía normanda heredera de Guillermo I 
el Conquistador ; en España, los reinados de Sancho III el Mayor en Navarra, Fernando 
I y Alfonso VI en Castilla y la creación de los reinos de Aragón, con Ramiro l, y de Por- 
tugal, con Alfonso Enríquez. En Europa central estaban los reinos de Hungría, con los 
herederos de san Esteban, y de Polonia. Gran parte de estos reyes, sea por convencimiento 
propio o para desligarse, bien de la autoridad imperial (Hungría, Bohemia, Polonia, 
Francia), bien de otros reyes (Aragón, de Navarra ; Portugal, de Castilla) que se declaran 


vasallos del Papa, y son quienes promovían las reformas en sus respectivos reinos. 


Tras los tiempos de la Reforma gregoriana, en Italia la lucha entre el poder tempo- 
ral (los gibelinos”) y el poder espiritual ("los gúelfos')* se extendió durante casi dos siglos, 
para concluir con la victoria del papa en el plano temporal, con sucesivas deposiciones 
y excomuniones: desde el emperador Enrique IV (que pidió perdón al Papa en Canossa, 
de tal forma que la expresión “ir a Canossa” se hizo proverbial) y del Concordato de 
Worms, Federico Il, pasando incluso por el rey portugués Sancho Il, hasta el asesinato 
del Arzobispo de Canterbury, Thomas Becket, en Inglaterra, son una consecuencia de las 
tentativas de imponer la reforma. La querella de las investiduras derivó, así, en la lucha 
de la Iglesia por lograr su plena autonomía de los poderes temporales. De esta lucha, re- 
sultaría la separación, en el mundo occidental, entre el poder espiritual y el poder político, 


delineándose así claramente las atribuciones de cada uno. Los cuatro concilios de Letrán 


genes, y la postura oficial, que finalmente concluyó utilizando su poderío militar. Tras el segundo concilio 
de Nicea en 787 se afirmó la veneración de iconos, con base en la encarnación de Jesucristo en hombre. 
El emperador León V (813-820) instauró un segundo periodo de luchas en 813, continuado por los siguien- 
tes emperadores hasta Teófilo. Al morir este, su esposa Teodora movilizó a los iconódulos y proclamó la 
restauración de iconos en 843. [vid. BARCÉ PAVÍA, J.E., 2009, “Repercusión de la querella iconoclasta en 
el Imperio Bizantino”, en Orbis Terrarum, N* 2] 


* Los términos gúelfos y gibelinos designan a las dos facciones italianas que desde el siglo XIl apoyaron 
en el Sacro Imperio Romano Germánico, respectivamente, a la casa de Baviera, (Welfen, los 'gúelfos”). La 
lucha entre ambas facciones se desarrolló también en Italia desde la segunda mitad del siglo. Su contexto 
histórico era el conflicto secular entre el Pontificado, que pasaría a estar apoyado por los gúelfos, contra el 
Emperador del Sacro Imperio Romano Germánico, apoyado por los gibelinos. Durante esta época estos 
eran los dos poderes universales que se disputaban el Dominium mundi. [vid. SKINNER, Q., 1978, Founda- 
tions of Modern Political Thought, Cambridge University Press ; RUNCIMAN; St., 1958, The Sicilian Ves- 
pers: A History of the Mediterranean World in the Latest 13'? Century, Cambridge University Press] 
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(realizados a lo largo de todo el siglo XII e inicios del XIII, así como el Pri-mero de Lyon 
(1245), fueron hitos de todo este proceso organizativo de la Iglesia católica en la Edad 
Media. El efecto final de las reformas en la sociedad medieval es conocido por algunos 
como Revolución del siglo XII, incomprensible sin tener en cuenta los cuatro resultados 
que, en fin, buscaba el programa reformista: 

e Establecer una clara separación entre los poderes seculares y espirituales; también 

alejar al clero de las jurisdicciones civiles. 
e Asegurar para toda la Iglesia pastores adecuados, con formación y vida ejemplar. 


e Tomar el Evangelio en lo moral y en lo doctrinal como irrenunciable, por lo que 
se lucha contra cualquier diferenciación significativa (por ejemplo, se unifica el 
rito en todo Occidente; o se llama a la Cruzada contra los albigenses). 


e Promocionar modelos eficaces de comportamiento cristiano. 


Al hacerse realidad estos proyectos, el primer efecto es el de que aparece un esta- 
mento supranacional, el clero, que tenía mayor capacidad de movimiento, ya que no obe- 
decía las leyes civiles, sino las comunes de la Iglesia. Esto le permitía un mayor nivel 
de comunicación y de intercambio de ideas entre los diversos territorios de la Cristiandad. 
Esa mayor independencia del clero tiene un importante resultado en la cultura, ya que 
muchas escuelas catedralicias, siguiendo el ejemplo de Bolonia y París, van a convertirse 
en las primeras universidades. De hecho, los universitarios -incluso aquellos claustros que 
tenían origen municipal, como la Universidad de Bolonia- formaban parte del clero, y, 
durante sus estudios, solo podían ser juzgados en tribunales eclesiásticos. Solo a partir de 
este momentos podemos hablar de un pensamiento occidental con propiedad: el desarro- 
llo de las universidades, la libertad de movimiento del clero y su independencia jurídica 
fueron los factores del desarrollo de la escolástica, de la vuelta del Derecho romano, de 


la recepción de la obra de Aristóteles y del nacimiento de la discusión científica. 
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LLAJE 
SEÑORES 


trabajo e 
impuestos 


RELACIONES DE 
DEPENDENCIA 


La estructura feudal 


Servidumbre 


Este sistema se sustentaba, como es sabido, en dos jerarquías o estamentos: los 
campesinos, trabajadores de la tierra y los señores, dueños de ellas y beneficiarios princi- 
pales de las diversas fuentes de renta y organización del conjunto social. Los campesinos, 
por su parte, habían alcanzado a lo largo de la Plena Edad Media, y especialmente en el 
siglo XIII, diversas mejoras económicas y jurídicas que, por otro lado, no habían bastado 
para hacer desaparecer los caracteres comunes de este grupo ni su identidad frente a otros 
estamentos de la sociedad. En general, aunque el nivel de vida rural había mejorado sensi- 
blemente en comparación con el Alta Edad Media, éste seguía siendo modesto debido a 
la condición de productores inmediatos y directos de los campesinos, que les impedía en 
su mayoría capitalizar y enriquecerse. La mayor parte de ellos trabajaban, como hemos 
visto, en unidades de explotación familiar, fueran o no de su propiedad. Algunos tenían 
sobre esta base la oportunidad de aprovechar mejor las posibilidades de comercialización 


y Mercado para enriquecerse y así llegar a dominar ciertos niveles de la administración 
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local ejerciendo la parcela de poder que el señor cedía al campesinado. Bastantes incluso 
lograban, a través de su condición de terratenientes, integrarse en la aristocracia, sobre 
todo en aquellos países donde el acceso a la misma no estaba vinculado necesariamente 
a la nobleza de sangre, sino más bien a la capacidad militar (muchos hispanocristianos, 
por ejemplo). La mayoría, sin embargo, no pudo seguir este camino ; la solución para re- 
mediar su precaria situación pasaba ineludiblemente por emigrar a zonas de nueva colo- 
nización, intentar mejorar los tipos de cultivo o llevar a cabo trabajos complementarios 
asalariados. Este último caso constituyó siempre una minoría ; sólo en ciertas regiones de 
la Europa del Sur y en relación con formas de mercado más complejas, con una mayor 
conexión de la ciudad respecto al campo, con actividades ganaderas más importantes y 
diferenciadas de las agrícolas, etc. Hubo entre los campesinos, fuera cual fuese su situa- 
ción económica, criterios internos de diferenciación jurídica entre aquellos que tenían 
condición libre y los que estaban sujetos a cargas serviles, aunque el dominio señorial los 


alcanzase en realidad a todos. 


En la Europa postcarolingia se tendió a igualar de hecho a todos los campesinos 
en una misma imagen servil ; la realidad, sin embargo, fue mucho más compleja: se podía 
distinguir entre una gradación variable de derechos y libertades y la ausencia total de las 
mismas. El auténtico siervo no podía llevar armas ni ejercer función militar, testimoniar 
en juicios o formar parte de un jurado ni ser ordenado clérigo ; ni siquiera estaba autoriza- 
do a pagar “taille”*, puesto que a quien lo hacía se le reconocía sólo por ello cierta jurisdic- 
ción señorial de hecho. Los siervos, descendientes de esclavos (servi cotidiani, o servi 
casati) disfrutaban de una consideración humana, moral y jurídica de las que siempre ca- 
reció el esclavo clásico. La esclavitud doméstica, por otra parte, siguió practicándose en 
diversas regiones de Europa hasta bien entrado el siglo XII. En ocasiones se caía en dicho 
estado por la fuerza, aunque generalmente se solía llegar a la servidumbre —o, mejor di- 
cho, semiservidumbre- por deterioro de la situación económica, por entrada voluntaria 
(los oblatos de algunos dominios monásticos, por ejemplo), por cultivar la tierra de otro 
propietario como colono, por la degradación y el endurecimiento de antiguos lazos de en- 


comienda o patronazgo (incommunicati, homines de benefactoria), por permanecer como 


*Taille. Principal impuesto directo que cobraba la Corona francesa, y se calculaba de acuerdo con los ingre- 
sos de cada familia. Entre los campesinos, el promedio era de 10 libras anuales por hogar, y el promedio 
de ingresos de un hogar 30 libras anuales. Los nobles y el clero estaban exentos de ese impuesto. En 1680 
se estableció la Ferme Génerale, que da a contratistas particulares la recaudación de la talla. [vid. BRIAND, 
Pablo, “La propiedad en el ancient régime”, en Cronoteca genealógica, Genbriand.com, Internet ; IFRAH, 
G., 1998, Historia universal de las cifras, Espasa-Calpe] 
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libertos bajo la protección del antiguo dueño (coliberti, laeti) o, incluso, por ser extranjero 
o “aubain” sin señor conocido tras cierto tiempo de residencia en el dominio correspon- 
diente. El número de tales siervos alcanzó su máximo en los siglos XI y XII, pero con 
fuertes diferencias regionales y temporales ; en la zona del Loira/Rhin llegó a afectar, se- 
gún estimaciones, a más de la mitad de la población campesina. La liberación jurídica de 
los siervos y la reducción o desaparición de sus cargas se verificó paulatinamente desde 
mediados del siglo XI como parte del conjunto de fenómenos de descontracción social 
que caracterizaron a la época ; no se llevó a cabo por razones éticas o filosóficas sobre la 
dignidad y la libertad humanas, ni muchísimo menos, sino a través de pactos y luchas en 
torno a libertades concretas. Los señores consideraron más beneficioso a la larga percibir 
las compensaciones económicas, pues se dieron cuenta de que el campesino libre tenía 
más estímulos para trabajar, y a fin de cuentas podía ser sujeto por otras vías al pago de 
rentas. En muchas regiones, además, no se podía impedir que los campesinos emigrasen 
a las zonas de colonización o a las ciudades. El alivio o la redención en metálico de las 
cargas de servidumbre se extendió cada vez más, comenzando por el permiso de testar y 
el derecho a disponer de los bienes muebles y semovientes. Por otro lado, a partir del si- 
glo XIII los reyes, buscando nuevos contribuyentes y en su continuo enfrentamiento con 
las jurisdicciones territoriales, no dudaron en otorgar cartas de libertad o franquicias siem- 
pre que podían. La lenta liberación de los siervos se fue extendiendo de Oeste a Este ; a 
Polonia, por ejemplo, no llegó hasta el siglo XIV, en una época previa a la aparición de 


nuevas formas de servidumbre, sobre todo en la Europa Central '*. 


Nobleza y vasallaje 


La aristocracia laica y la eclesiástica constituían los grupos dominantes y dirigen- 


tes de la sociedad en su conjunto, ya que controlaban las diversas formas de percepción 


16 LADERO QUESADA, op. cit., pg. 471 ; BLOCH, M., 1975, Slavery and Serfdom in the Middle Ages, Uni- 
versity of California ; SHAEL, H., 1993, Medieval Usury and the Commercialization of Feudal Bonds, Berlin, 
Duncker 8. Humblot ; RUTH, N., 1991, Jews, Visigoths and Muslims in Medieval Spain: Coopera-tion 
and Conflict, Leiden, Brill; BARTHÉLEMY, D., 2009, The Serf, The Knight and the Historian, Cornell Uni- 


versity Press ; PHILLIPS, W., 2014, Slavery in medieval and Early Modern Iberia, Philadelphia, University 
of Pennsylvania Press 
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de la renta rural, añadiendo a su condición de propietarios de tierras el ejercicio de dere- 
chos personales sobre parte del campesinado y, en ocasiones, el de ban jurisdiccional ; 


como lo pone Georges Duby””: 


“Sin duda, una buena parte de los beneficios del ban servía para enrique- 
cer a los ministerios, muchos de los cuales pertenecían en el siglo XI a la aristo- 
cracia: en Picardía, todas las alcaldías de los señorios eclesiásticos estaban en 
manos de poderosos locales. El interés prestado por los caballeros a estas funcio- 
nes es prueba de que reportaban ventajas sustanciales. Estas permitieron a los 
ministeriales que no pertenecían a la nobleza elevarse rápidamente en la jerar- 
quía de las fortunas, a pesar de los intentos de los señores para retrasar este as- 
censo. El servicio de los señores que tenían el poder de mandar y de juzgar y que 
obtenían de él importantes beneficios se halla así el más dinámico de los me-dios 
sociales, el único en el que no era un aventura insólita que una persona que por 
su nacimiento pertenecía a la clase de los trabajadores intentara introducirse en 
el grupo de los señores. Este dinamismo, la esperanza de una mejora social que 
podía llevar muy lejos, por poco dotado que se estuviera de espiritu emprendedor, 
tuvo sin duda una gran parte en la agravación del peso del señorío basado en el 
ban: los ministeriales de los príncipes y de los grandes señores pusieron perso- 
nalmente en funcionamiento el sistema fiscal del que eran los primeros beneficia- 
rios. Por esta razón, al estimular mediante su creciente exigencia la producción 
rural, se convirtieron en los agentes más activos no solamente de su propio éxito, 
sino del conjunto del desarrollo económico”. 


La susodicha aristocracia constituía, por otro lado, un grupo social muy jerarqui- 
zado y diversificado. La formación de linajes nobiliarios, en efecto, culminó en Occidente 
durante el siglo XII, acentuando las diferencias internas entre la nobleza y las que ésta 
mantenía con respecto a la aristocracia no noble. Sólo algunos grandes linajes, la llamada 
alta nobleza, consiguieron el ejercicio del “ban” jurisdiccional y alcanzaron niveles de 
riqueza y poder que los convertía en magnates del país o, como se decía en Castilla, en 


ricos hombres*. Muy por debajo de ellos se situaba una baja nobleza que ejercía su domi- 


17 DUBY, G., 1983, Guerreros y campesinos. Desarrollo inicial de la economía europea (500-1200), Madrid, 
Siglo XXI, pp. 289-90 


* El ban', también conocido como poder de ban o poder de mando, fue una institución político-territorial 
existente en la actual Francia durante la Edad Media, que en parte sobrevivió durante la Edad moderna 
hasta su abolición definitiva en la Revolución Francesa. Es un antecedente del concepto moderno de sobe- 
ranía territorial en los Estados-Nación. El poder de ban era el derrecho de mando militar detentado como 
título privado por un señor feudal en un territorio delimitado. Con el tiempo, los señores fueron abandonando 
la costumbre de reclutar tropas en el territorio prescrito y hacia el siglo XI transformaron el ban en el derecho 
a cobrar impuestos sobre la población campesina que habitaba dentro de esos límites. De este modo fue 
sentada jurídicamente una de las bases del feudalismo: la percepción de parte del excedente de la produc- 
ción campesina. Esta institución fue conocida como 'señorío banal y sobrevivió por largo tiempo a la desapa- 
rición del feudalismo a fines de la Edad Media. El poder de ban, devenido así en un derecho de tipo fiscal, 
formaba parte del patrimonio de un señor feudal, y podía ser transferido por herencia o venta, junto con su 
título, las tierras bajo su propiedad directa, y sus bienes inmuebles. [vid. CAMPAGNE, F.A., Feudalismo tar- 
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nio y privilegios a nivel local o comarcal y estaba a menudo vinculada a los grandes aris- 
tócratas o a los reyes por relaciones de vasallaje. Además, bastantes milites y aristócratas 
locales tardaron en incorporarse a la nobleza de sangre, especialmente en aquellos países 
donde penetró más tarde el sistema del linaje noble al tiempo que las instituciones feudo- 
vasalláticas clásicas, o donde el servicio militar y el acceso a la riqueza permanecían más 
abiertos a otros sectores sociales!$. Por otro lado, el grupo nobiliario tenía sus propios 
mecanismos de extinción y renovación. La arriba mencionada concentración de la capa- 
cidad “banal” o jurisdiccional en manos de un número cada vez menor de linajes trajo 
consigo el debilitamiento o la desaparición de otros muchos en los siglos XII y XIII. Al 
mismo tiempo, la evolución de las condiciones económicas del mundo rural favoreció 
únicamente a algunos, los que buscaban nuevas fuentes de ingresos o supieron adaptarse 
a las nuevas circunstancias. Los demás persistieron en los abusos e incluso llegaron a 
practicar el bandidaje, lo que tampoco dio mucho resultado a largo plazo. En consecuen- 
cia, el número de linajes de alta nobleza con prerrogativas “banales” en sus señoríos tendió 
a descender, como hemos dicho, en todos los países occidentales entre mediados del siglo 
XII y comienzos del XIV. Los privilegios más comunes de los grupos aristocráticos con- 
sistían en un conjunto de honras, franquicias, libertades y exenciones. Ante todo, la pre- 
eminencia política en el mando, la administración y la milicia. Consecuencia de ella, la 
exención de impuestos directos, puesto que se entendían compensados de su pago por las 
obligaciones personales de tipo vasallático a que se habían comprometido con respecto a 
otros o al rey. Se añadían determinadas prerrogativas judiciales y procesales: protección 
especial, plasmada en menores multas compensatorias, derecho a ser juzgados por sus se- 
ñores o por sus pares y diversos procedimientos procesales que respetaban la supuesta ca- 
lidad superior de sus personas (v.gr., mayor valor probatorio de su juramento, imposibili- 
dad de someterlos a tormento o de aplicarles penas infamantes, la opción a formas espe- 


ciales de pruebas, como, por ejemplo, el “duelo judicial”)'”. 


Todas las instituciones feudales giraban en torno a dos elementos centrales: el 


contrato vasallático y la entrega del feudo. La época clásica del feudalismo discurrió entre 


dío y Revolución. Campesinado y transformaciones agrarias en Francia e Inglaterra, Buenos Aires, Prome- 
teo; DUBY, Campesinos, Op. cit.] 
18 | ADERO QUESADA, op. cit., pp. 435 ss. 


Es Ibid., pg. 437 ; LEDESMA, M, 1986, “Acerca de las ordalías y del duelo judicial 'de escudo y bastón' en 
el Aragón medieval”, en VARIOS, Estudios en homenaje al Dr. Antonio Beltrán Martínez, pp. 999-1006 
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los años 1000 y 1300, coincidiendo con el crecimiento económico y las transformaciones 
sociales que se han descrito más arriba. En Alemania la evolución fue más tardía, ya que 
no culminó hasta el siglo XII. Algunas situaciones solían complicar el proceso heredita- 
rio, sobre todo cuando el vasallo dejaba varios herederos ; había que mantener a toda cos- 
ta el principio de indivisibilidad del feudo, sopen a que el señor renunciara de hecho a 
percibir el obsequium que se le debía. Al final se acabó imponiendo el principio de primo- 
genitura, o al menos el del heredero único, pero también se dieron casos de infeudación 
colectiva, sobre todo en Alemania. Si el heredero era menor de edad o una mujer (ambos 
supuestamente incapaces de cumplir el deber vasallático) se solía mantener el feudo en 
garde o bail, bien por un pariente del beneficiario o bien por el mismo señor o su repre- 
sentante legal. En el caso de las mujeres, que podían heredar el feudo bien por costumbre 
admitida o bien por derecho, lo habitual era que el señor procurase el pronto matrimonio 
de la misma, dando o negando su consentimiento e incluso indicando el marido, porque 
en realidad se suponía que era éste el que de derecho podía hacerse cargo de las obligacio- 
nes vasalláticas. En el transcurso de la Plena Edad Media, el incremento sostenido de po- 
blación y la expansión agraria produjeron una continua creación de formas de pequeña y 
mediana propiedad, junto con otras de usufructo perpetuo, sobre todo en tierras de fronte- 
ra o colonización. Esto permitió, como se ha visto, acceder a mayores niveles de libertades 
concretas a muchos campesinos y, en general, una mayor fluidez en las relaciones socia- 
les ; no obstante, lo más característico en la formación y desarrollo de la sociedad feudal 
seguía siendo la concentración de la propiedad de la tierra en manos de la aristocracia y 
la reducción del campesinado a diversas formas de usufructo, generando renta territorial 
para el propietario aristócrata y mermas en la libertad jurídica del campesino. Sin embar- 
go, y pese a las condiciones adversas, la misma presión demográfica y la relativa flexibili- 
dad de las relaciones sociales, mucho mayor que durante la Alta Edad Media, hicieron, 
como decimos, cambiar sensiblemente el panorama social europeo. La forma de propie- 
dad más característica y dominante estaba constituida por el gran dominio, o “señoría te- 
rritorial”, que heredaba los regímenes de explotación propios de la villa altomedieval, en 
especial la de época carolingia, aunque muchas de tales explotaciones agrarias se hubie- 


sen fragmentado o hubiesen disminuido su extensión por enajenación de *'mansos”* o por 


* La denominación de manso aparece a partir del siglo VII, pero la institución que designa es mucho más 
antigua y corresponde al Hufe de los países germánicos y al Hide británico. Comprendía generalmente el 
solar con la casa del campesino y algunas dependencias, como graneros y huertos, sustraídos a las prácti- 
cas comunales, y los campos de labor, que podían estar junto al 'manso' o diseminados por el término. Si 
originalmente indicaba la pequeña propiedad familiar autosuficiente, posteriormente pasó a designar cada 
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contracción de la zona destinada a reserva a lo largo del siglo X. Esta última, por otra par- 
te, se mantuvo e incluso tendió a crecer en los siglos XI y XII. La misma noción del “man- 
so” se fue perdiendo paulatinamente al fragmentarse aquéllos u organizarse regímenes de 
cesión de parcelas más pequeñas. Una misma familia podía tener varias parcelas de diver- 
so tamaño (tenures en champart en Francia, censos enfitéuticos en Castilla, foros en Gali- 
cia), e incluso rendir servidumbre a distintos señores a la vez. En el siglo XIII por fin, se 
generalizaron las formas de contrato agrario a corto y medio plazo: arrendamiento y apar- 


cería. George Duby apostilla?0: 


“Las actas de donación y los inventarios redactados en el siglo XI descri- 
ben unas tenencias campesinas organizadas en su mayor parte igual que en la 
Alta Edad Media. Por todas partes, en Alemania y en Francia, se habla de man- 
sos, de medios mansos o de cuartos de manso, es decir, de unidades de percepción 
señorial compuestas, como en la época carolingia, por una parcela edificada 
donde vivía la familia y un conjunto coherente de “pertenencias” que constitulan 
toda la explotación. La parcela habitada servía de base para calcular censos y 
servicios, incluso en el caso de que en ella vivieran varias familias. Cada parcela 
se designaba en los inventarios con el nombre (o los nombres) de los que la culti- 
vaban, que era solidariamente responsables de las cargas atribuidas a la misma. 
Idéntica estructura existía en el campo inglés: aunque la superficie de las tenen- 
cias era enormemente desigual, a los ojos de los señores y de los administradores 
representaban la célula de base de la organización del manor, célula establecida 
para poder sustentar a una familia campesina”. 


Otro aspecto a considerar en este panorama de gravámenes sobre la tierra, y que 
indica claramente la mejor posición económica de algunos de los campesinos, ya en el si- 
glo XIII, es la práctica de obtener préstamos sobre la garantía de la tierra, ya se tuviera 
ésta en propiedad o en usufructo. Tales formas de crédito rural - denominados censos con- 
signativos en Castilla- permitieron, ya en la Baja Edad Media, capitalizar la economía del 
campo, mejorándola por un lado en muchos casos, pero constituyendo, por otro lado, una 
nueva vía de gravamen y presión económica sobre parte del campesinado. Sin embargo, 
hay que reconocer, a fin de cuentas, que aquella apertura del mundo rural a los mecanis- 
mos y canales de comercialización fue un elemento fundamental de su cambio y progreso. 
unidad de explotación que un señor arrendaba ; esos mansos señoriales podían ser ingeules (concedidos 
aun colono libre), serviles (a un siervo) o lídiles (a un liberto). En Francia, la institución del manso comenzó 
a decaer a partir del siglo IX a medida que los mismos se iban subdividiendo en tenencias más reducidas. 
En la Península Ibérica, estas unidades de explotación fueron conocidas en los reinos occidentales con el 
nombre de “hereditas' o heredad, y en la Corona de Aragón con el de 'manso', de donde derivan las denomi- 
naciones todavía subsistentes de 'mas”, 'masía' y 'masada”. [vid. FONT RIUS, J.M?, 1985, Estudis sobre els 
drets ¡institucions locals, Universitat Barcelona ; VARIOS, 2013, Mundos medievales: espacios, sociedades 


y poder, Universidad de Cantabria] 
20 DUBY, Economía rural ..., op. cit., pg. 280 
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El consiguiente aumento de los centros de producción y de consumo, tanto urbanos como 
rurales, mejor organizados gracias a la proliferación de ferias y mercados campesinos, tu- 
vo su réplica paralela, como ya hemos comentado, en la modificación de los tipos de culti- 
vos para mejorar o acomodar la oferta?!. ¿Semejante concepción (la del feudalismo, claro) 
no ha durado acaso lo mismo que la impotencia técnica frente a la Naturaleza y la inope- 
rancia —por no decir la ausencia- del análisis de los hechos sociales? Asimilada a una en- 
fermedad, la pobreza era como la guerra: un mal al que no se podía poner remedio más 
que limitando su frecuencia y sus efectos. Como todos los sufrimientos humanos, la po- 
breza, habiendo nacido de los pecados de cada individuo y de los comunes a toda la colec- 
tividad, competía, según una fórmula original de Rupert de Deutz, a la responsabilidad 
de la Iglesia en tanto que comunidad”. Esta idea no se sitúa en el plano filosófico y socio- 
lógico de la actualidad, sino en el plano teológico, eclesiástico y escatológico. De esta 
manera, la pobreza se inscribe en una perspectiva sanitaria ; viene a constituir una prueba 
para el pobre, y para el rico una ocasión de ejercer su caridad, así como un elemento nece- 
sario de una economía general de redención. La mencionada “pobreza voluntaria” se desa- 
rrolló, por tanto, en el marco de la ortodoxia católica y sin expreso deseo de abandonarla, 
dentro de los fenómenos de reforma eclesiástica del siglo XI, que promovieron, como he- 
mos visto, el retorno a los ideales de la pobreza evangélica: 
“En efecto, hacia finales del siglo XUL, el malestar que provocaba la pobre- 
za era sin duda más intelectual, moral y espiritual que social. Los elementos cons- 
tituyentes de este aspecto —el principal- del problema son diversos y se comple- 


mentan entre sí: retraso e inadaptación de las actitudes mentales y de las prácti- 
cas para con los pobres y discordancias e infidelidades en relación con el ideal 


21 LADERO QUESADA, op. cit., pg. 428 


* Ruperto de Deutz, también de Sain-Laurent de Lieja o Rupertus Tuitensis (1075-1129), fue un monje va- 
lón y luego abad en la ciudad alemana de Deutz. Fue teólogo, exégeta y místico. Nació en el seno de una 
familia noble valona de Lieja. De niño se educó como oblato en la abadía benedictina de San Lorenzo, en 
la misma Lieja, pero debido a los desórdenes y problemas resultantes de la Querella de las Investidu- 
ras fue ordenado sacerdote hacia 1108, teniendo ya cerca de 35 años. La mayoría de sus escritos anterior- 
res a dicha época, básicamente leyendas de santos y poemas, no han sido preservados. Desde ca. 1110 
hasta su muerte en 1129 Ruperto desarrolló una prolífica labor literaria, de gran influencia en los teólogos 
del siglo XIl, sobre todo aquellos del ámbito de lengua alemana. Participó en los debates de su tiempo como 
exégeta y teólogo. Fue debido a los ataques de sus oponentes dogmáticos que hacia el año 1113 Ruperto 
se recluyó en la abadía benedictina de San Miguel, en Siegburg. En Lieja fue desde 1115 profesor de Wibal- 
do, abad de Stavelot. En 1119 fue elegido abad de la abadía benedictina de San Heriberto en Deutz, una 
pequeña localidad situada en la orilla derecha del río Rhin, frente a Colonia, con la que estaba comunicada 
por dos puentes, de modo que funcionaba como un suburbio de esta ciudad. Falleció en 1129 en esa aba- 
día. [vid. DUTOUR, Th., 2005, La ciudad medieval. Orígenes y triunfo de ka Europa urbana, Buenos Aires, 
Paidós, pg. 54 ; CHENU, M*-D., 1957, La théologie au XII* siécle, Paris, Vrin, pg. 52] 
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cristiano de la pobreza. No se trata de que en el siglo XI, como en cualquier otra 
época, se diese de lado la práctica de las obras de misericordia o el espíritu de 
la pobreza monástica. Muy al contrario, a los esfuerzos de las Ordenes cister- 
ciense y cartuja hay que sumar un florecimiento de las fundaciones hospitalarias 
de iniciativa laica. Precisamente a causa de la aspiración a la pobreza evangé- 
lica, más vivamente sentido aún en las élites laicas, éstas sufrían tanto más de la 
falta de pobreza cristiana cuanto más presente se hacía la miseria hacia fines de 
siglo. Tal necesidad se presentaba tanto en las Ordenes monásticas como en los 
obispados, y con mayor razón entre los laicos con fortuna”. 


El rasgo más característico del período que aquí nos ocupa es que se trató de una 
época de expansión económica que, comenzando a mediados del siglo X, se haría notar 
con mayor intensidad a partir del XI, iniciándose entonces una época de auténtica expan- 
sión. La causa fundamental de este fenómeno estuvo constituida por una serie de avances 
técnicos que auxiliándose en una climatología favorable trajeron consigo el aumento de 
productividad del suelo, así como una extensión de la superficie cultivable. Como resulta- 
do de todo lo anterior se produjo un importante auge demográfico (ver gráfico). Los datos 


referentes a la población, por otro lado, son por lo general indirectos y únicamente permi- 


CRECIMIENTO GLOBAL DE LA POBLACIÓN 
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(RUSSELL, J.C., 1958, Late Ancient and Medieval Population, Philadelphia, 
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ten establecer hipótesis difíciles de corroborar ; fundamentalmente destaca el crecimiento 


de los núcleos de población, tanto rurales como urbanos, apareciendo incluso nuevos nú- 


cleos en comarcas anteriormente despobladas*. El ritmo de crecimiento más acentuado se 


* “En el Norte y Centro de Europa, así como en el Norte de Italia, la población se triplicó en la época inmedia- 
tamente anterior al período de las grandes epidemias. En ese período, y por vez primera, hubo ciudades 
que sobrepasaban los 20.000 habitantes: centros políticos y comerciales como París, Londres, Colonia y 
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produjo duran-te el siglo XI, con el aumento de las roturaciones ; a lo largo del siglo XII 
se mantuvieron las mismas características, aunque ya empezaban a notarse señales de 
retroceso que ya anunciaban las condiciones que iban a reinar durante la Baja Edad Me- 
dia, que se anunció con una serie de pestes y guerras”. Se sabe que la tasa de natalidad 
era más alta en las clases aristocráticas, ya que sus mujeres no estaban sometidas a servi- 
dumbre como las de clase baja. La media de descendencia era de entre 4 y 4,5 hijos por 
familia. En cuanto a la mortalidad, se situaba en torno a un 40 por mil en los adultos ; la 
esperanza de vida ascendió a una media de 35,3 años entre 1200 y 1276, para descender 
hasta los 29,8 para el primer cuarto del siglo. Uno de los indicadores que más se manejan 
a este respecto para la época posterior al siglo XIII es el de averiguar cuántos hombres 
tenían que pagar impuestos. Todos estos datos dependen, por supuesto, de las caracterís- 
ticas específicas de las distintas localidades. Hay que tener en cuenta que la conquista de 
nuevas tierras provocó también el desplazamiento de la población rural hacia las ciudades, 
e incluso hacia lo-calidades de nueva creación. Las fuentes presentan a la población popu- 
lar con un carácter más móvil de lo que en un principio cabría esperar. Tales desplaza- 
mientos poblacionales desde lugares superpoblados a lugares vacíos o a nuevas villas no 
bastaron en su momento para atenuar la diversidad existente entre las densidades de po- 
blaciones regionales, ya que el movimiento demográfico no fue igual en todas partes, y 
era frenado a menudo por dificultades de tipo jurídico. El progreso técnico en la agricul- 
tura, por otra parte, fue asimismo incapaz de liberar a los campesinos de la penuria ali- 
menticia ; a lo largo de los siglos XI y XII las irregularidades registradas en las cosechas 
(por la lluvia y el granizo, más que nada) condujeron a una mayor carestía del grano e hi- 
zo que multitud de hambrientos fueran a refugiarse a las puertas de los monasterios. Las 
clases altas, por el contrario, se encontraban más protegidas ante tales eventualidades cli- 
matológicas. La expansión agraria se llevó a cabo a expensas de las praderas, los pantanos 
o incluso del mar. Los historiadores franceses y alemanes coinciden en considerar esta 
época de roturaciones como la más próspera en muchos siglos para el mundo rural. Los 


avances técnicos también fueron significativos?”: 


Praga, por mencionar algunos, alcanzaron los 30.000 habitantes. Las ciudades se vieron obligadas a cons- 
truir constantemente nuevas murallas para encerrar las áreas suburbanas que surgían al margen del núcleo 
original. No obstante, hacia el último cuarto del siglo XII! la población comenzaba ya a disminuir en su ritmo 
de crecimiento”. [vid. RUSSELL, J.C., 1982, “La población de Europa del año 500 al 1500”, en CIPOLLA, 
C.M., ed., La Edad Media (Historia económica de Europa, 1), Barcelona, Ariel, pg. 42] 


2 Ibid., pp. 383 ss. 
23 Ibid., pg. 386 
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a) Atelajes más adecuados (herraje de los animales) 


b) Novedosos instrumentos de labranza: arado de vertedera, utilización creciente 
del caballo (anteriormente era demasiado costoso), fertilizantes en el suelo, 
rastrilleo y escarda 


c) Mejor aprovechamiento de las fuentes de energía; se perfeccionan las téc- 
nicas anteriores de energía hidráulica y eólica, molino de agua*, molino de 
viento, torno, biela y manivela, etc. 


Aparte de los adelantos técnicos, también influyeron decisivamente en el desarro- 
llo de los acontecimientos los cambios climáticos que tuvieron lugar en el período: seque- 
dad y frío generalizado*. Estos factores incidieron positivamente en el rendimiento del 
campo, e indirectamente en la cuestión demográfica: al cesar la movilidad poblacional 
aumentaron automáticamente la natalidad y la esperanza de vida. Otro de los aspectos, y 
uno de los más interesantes, en relación con el desarrollo agrario experimentado durante 
esta época fue la ampliación de los campos contiguos por parte de los “mansoveros”, una 
práctica discreta y cómoda realizada generalmente a partir de la deforestación de los bos- 
ques y casi siempre a espaldas del gran propietario, por lo que apenas dejó rastros en la 


documentación que hoy manejamos. Georges Duby describe el fenómeno como sigue”*: 


* Ya era conocido desde la época romana, bajo el nombre de 'rueda de agua”.“En las ciudades, donde la 
instalación en la corriente principal podía tener resultados peligrosos para la circulación fluvial, en el siglo 
XII se vigila estrechamente la construcción: ejemplo, los 11 molinos que se construyeron en Troyes entre 
1150 y 1190 y los siete de Rouen. El caso más conocido es el de los molinos de Toulouse, 24 en el Bazacle 
y 15 en el Daurade, instalados entre 1144 y 1177 en un dique de 400 m formado por 3.000 troncos de roble 
fijados en el cauce del río, y que se regían como una sociedad anónima. La utilización de la fuerza marina, 
la panacea ecológica contemporánea, también se intentó, pero con discreción, el principio de captación de 
la fuerza del reflujo dio origen a intentos de presas de compuertas móviles en algunas rías o estuarios de 
orillas bien encajadas, cerca de Nantes, de Bayona, de Dover, Woodbridge, en Suffolk, ejemplos que van 
desde 1040 hasta la mitad del siglo XII. En general, además del carácter aleatorio e irregular de la marea, 
es probable que uno de los complementos del molino fluvial, la presa que se utiliza como vivero al no ser 
posible en el mar, hizo que los señores perdieran el interés por la fuerza motriz marina”. [vid. FOSSIER, R,, 
1984, La infancia de Europa. Aspectos económicos y sociales, Barcelona, Labor, pg. 493] 

* De los datos registrados y lo que las escrituras antiguas parecen certificar, destaca el conocido por los 
expertos como “óptimo climático medieval”, que varios estudios coinciden en situar entre el año 900 y el año 
1300, y que coincide con el periodo feudal que se vivía en Europa y con el auge y el asentamiento de la 
institución más importante de la época, la Iglesia Católica, así como con un aumento de las cosechas y de 
la población. Además, comienzan a haber desplazamientos de poblaciones hacia el norte de Europa, alenta- 
dos por el aumento de las temperaturas y que permitían cultivar en zonas hasta entonces no habitables. El 
aumento de la temperatura en Groenlandia permitió el retroceso de los glaciares y, con ello, la conquista 
de los vikingos de esas tierras. La temperatura durante este periodo fue entre 4 y 7 grados superior a la re- 
gistrada durante los siglos V y IX. Entre las posibles causas de este fenómeno los científicos encuentran 
una coincidencia parcial con un periodo de máxima actividad del sol, que explicaría el aumento de las tem- 
peraturas hasta mediados del siglo XIII. [vid. ABELLÁN GIL, Al., Cambio climático, un fenómeno muy pró- 
ximo a nuestro siglo, Ociocrítico.com, Internet] 

24 DUBY, G., 1973, Economía rural y vida campesina en el Occidente medieval, Barcelona, Península, pp. 
102-104; NAREDO, J.M., El paisaje en perspectiva histórica, 2008, Universidad de Zaragoza ; MONSALVO 
ANTÓN, J.M?,, 2014, Historia de la España medieval, Universidad de Salamanca 
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“Sin duda, la mayor parte de los nuevos campos fue una prolongación del 
antiguo terruño sobre los baldíos y pastos que lo rodeaban. Este era el procedi- 
miento más discreto y más cómodo, que incluso en ocasiones podía llevarse a 
efecto a escondidas del señor ... Sin embargo, es posible apercibirse de que la 
ampliación del espacio cultivado fue en muchos casos una acción colectiva reali- 
zada por todos los hombres de la aldea bajo la dirección del señor: este fue por 
ejemplo el caso en algunos pueblos ingleses en los cuales un nuevo “campo” se 
añadió en el siglo XIII al terruño antiguo. Algunas veces, el señor estimulaba di- 
rectamente los esfuerzos de los campesinos instalando en la localidad a nuevas 
familias”. 


El hábitat rural 


Durante la Alta Edad Media existía un visible contraste entre las regiones que es- 
taban densamente pobladas y aquellas que se encontraban vacías de gente. Aquellos espa- 
cios desiertos que primigeniamente habían resistido el asalto de los campesinos fueron 
vencidos finalmente gracias a la extensión del terruño mediante la creación de pueblos li- 
mitrofes. Los desiertos fueron paulatinamente colonizados por pioneros (denominados 
entonces “forasteros” o “albarranes”) que abandonaban sus pueblos natales y se estable- 
cían en las tierras vírgenes. Trabajaban en comunidad, configurando un hábitat coherente 
y tendiendo a crear un modo de vida social análogo al que habían dejado atrás. Por otro 
lado, si bien en la mayoría de los casos estos pueblos nuevos surgían de manera espontá- 
nea, algunos de ellos nacieron, sin embargo, por voluntad deliberada de los grandes seño- 
res como medida para reforzar la seguridad de un camino, la frontera de un Estado seño- 
rial, etc. Estos nuevos pueblos se convertían automáticamente en centros de percepción 
de tasas ; de ahí el interés en su creación. La idea del señor consistía, por tanto, más en 
beneficiarse de la explotación de los derechos inherentes a su autoridad que en crear un 
nuevo territorio. El problema principal de tales empresas estribaba en atraer a los nuevos 
pobladores ; de ahí que se atribuyera a estos lugares unos estatutos jurídicos particulares, 
dotándolos de una serie de privilegios que atrajeran a los inmigrantes. Los señores solían, 
a tal fin, asociarse entre ellos e incluso con los monjes y clérigos con vistas a la conquista 
de nuevas tierras y a la búsqueda de nuevos pobladores para las mismas. Estos últimos, 


por su parte, exigían constancia documental, una carta de privilegio que protegiese sus 
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intereses”. Las aglomeraciones campesinas de nueva creación se reconocen fácilmente 
por el nombre que llevan (Villafranca, Villanueva, Bastidas, Burgos, etc.), denominacio- 
nes que proliferan a lo largo de toda la Historia hasta bien entrado el siglo XX. Así, nume- 
rosas localidades germánicas llevan sufijos que denotan el mismo origen (-berg, -burg, - 


rode o -reuth) ; Robert Fossier amplía esta información?*: 


“Para ver con más detalle lo que los textos dejan tan a menudo en las som- 
bras, la “Siedlungsgeschichte”* alemana ha resaltado el interés de la toponimia. 
Las sustracciones sucesivas de vocablos, por series cronológicas, hacen que apa- 
rezcan capas sucesivas de ocupación humana, y se sabe todo el jugo que J.-P.. 
Deleage sacó de este “sistema” hace casi cuarenta años para la reconstrucción 
de la cobertura vegetal de Borgoña antes del año 1000: topónimos vegetales en 
primer lugar, pero también formas con desinencias y composiciones típicas de 
una fase determinada ocupación”. El peligro radica respecto a la fecha o a las 
condiciones de formación de los topónimos, ya que situándose en el 950 o en el 
1000, poca importancia tendría que —willer o —viller sean del siglo IX y —Hheim o 
—curtis de los siglos VI y VII, puesto que no hay duda de que son anteriores a la 
gran oleada de los siglos XI y XH. Por el contrario, hay un hecho que es más 
preocupante, los topónimos como esos o bien otros, y que además son empleados 
común-mente en todos los siglos, como en —hof, -dorf, -bach, -wald o -ville, - 
mont, -bois, no permiten de ninguna manera descubrir el grupo humano que 
abarcaban ; ¿topónimos tradicionales de algún lugar no habitado? ¿Hábitat tem- 
poral? ¿Villorrio? ¿Emplazamiento artificial o creado? O peor aún, ¿lugares an- 
tiguos rebautizados? Parece, pues, más seguro basarse solamente en las formas 
tardías sin discusión y que, aunque solo se atribuyen a un puñado de chozas, se- 
rán demostración del retroceso del árbol, y en este caso se presentan pocas du- 
das: -rod, -ried o -schlag germánicos, -leys, -dens, -hurst, -shot y -thwaite celtas 
o sajones, -es-sari o —rupi en Francia, -artiga del Oc, -ronchi lombardo, sin hablar 
desde luego de topónimos más tardíos pero que pueden a su vez rebautizar una 
aglomeración vieja”. 


Durante la Alta Edad Media el habitat era básicamente aislado, con excepción de 
los pueblos o aldeas. Con frecuencia se encontraban habitaciones temporales dispersas 
ocupadas por cazadores, leñadores o ermitaños. Muchos monasterios, hosterías y hospi- 
tales creaban sus sedes en tierras desérticas. Fueron realmente los pioneros los que co- 
menzaron a vivir en comunidad, a veces a causa de la disposición topográfica y otras en 


razón de la preponderancia ganadera. La ganadería era utilizada en grandes manadas en 


25 DUBY, op. cit., pp. 106 ss. 
26 FOSSIER, op. cit., pp. 36-37 


* Historia de los asentamientos [vid. EICHLER, Ernst y WALTHER, Hans, 1984, Untersuchungen zur Ortsna- 
menkunde und Sprach- und Siedlungsgeschichte zwischen Mittlerer Saale und Weisser Elster, Berlin, Aka- 
demie Verlag ; DELÉAGE, J.-P., 1993, Historia de la ecología, Barcelona, Icaria] 

27 LADERO QUESADA, op. cit., pp. 302 ss. 
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las zonas europeas cercanas al mar con el fin de desalinizar las tierras. La nueva forma de 
ocupación del suelo llevó a una nueva mentalidad, una disposición diferente del hombre 
frente a la naturaleza. Se determinó, entre otras cosas, la extensión de un tipo particular 
de paisaje, como, por ejemplo, la utilización de cercados en zonas ganaderas. El hecho, 
por otro lado, de que las tierras vírgenes retrocediesen palpablemente era el más percep- 
tible de todos los aspectos del fenómeno de la expansión agraria. No obstante, este fenó- 
meno estaba estrechamente unido a otros, como podían ser los ciclos de los cultivos, de- 
terminados en primer lugar por la mayor importancia que iban cobrando los granos sem- 
brados en otoño. Se trataba, sobre todo, del trigo candeal, caracterizado por producir una 
harina muy blanca, de superior calidad, para uso preferente en las mesas señoriales, y el 
centeno, los cereales de primavera, en cambio (v.gr., el trigo trimesino, la cebada y la 
avena), estaban destinados a los estamentos más pobres. El pan seguía siendo la base de 
la alimentación en esa época ; de ahí la importancia de los mencionados cereales panifica- 
bles de invierno. Es posible que el trigo candeal llegase a extenderse a lo largo de los si- 
glos XII y XI por medio de la difusión de los modos alimentarios aristocráticos ; en todo 


caso, contribuyó a una notable mejora de la calidad de vida en general. 


Transporte, comunicación y comercio 


Las posibilidades de crecimiento económico estaban ligadas, como es lógico, a las 
de transportar las mercancías, los hombres y las noticias. Dicho progreso fue bastante li- 
mitado durante la Plena Edad Media, continuando de forma más rápida a partir del siglo 
XIII. No hubo innovaciones sustanciales en los medios de transporte terrestre: los cami- 
nos solían estar por lo general mal cuidados, exceptuando los de las grandes peregrinacio- 
nes y los que conducían a los lugares donde se celebraban ferias comerciales. Por otro la- 
do, la continuidad en el uso de las vías romanas hacía que las regiones del antiguo Imperio 
contaran con una red viaria mucho más completa que las de la Europa germánica y eslava. 
Otra traba importante eran las numerosas gabelas y peajes locales a que se veían someti- 
dos los viajeros debido a la fragmentación de los poderes administrativos ; no era infre- 
cuente que varios caminos próximos siguieran la misma dirección con el objeto de inten- 
tar soslayar dichos obstáculos. Hubo, sin embargo, un aspecto en el que las técnicas góti- 


cas superaron en cierto sentido a las romanas: la construcción de puentes. Al ser realiza- 
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dos éstos en piedra, la obra resultaba muy costosa, pero la alta inversión era ampliamente 
compensada por las ventajas económicas y fiscales, e incluso militares, que proporciona- 
ban. Otro inconveniente del comercio terrestre estaba constituido por la carestía y la pe- 
queña capacidad de carga de los medios de transporte por tierra. Este problema fue com- 
pensado en gran parte por el transporte por vía fluvial. Las grandes redes fluviales del Po, 
Ródano-Saona, Loira, Sena, Rhin, Elba, Oder, Vístula, Támesis, y en menor grado el Da- 
nubio, fueron adecuadas por medio de diques, muelles y embarcaderos, caminos de sirga 
y canales complementarios. En muchos lugares se formaron asociaciones para asegurar 
el servicio de las vías de agua ; por ejemplo, la hansa parisina o la cofradía zaragozana de 
tráfico por el Ebro. A pesar de la carestía de los peajes y otras trabas, la vía fluvial permitía 
transportar fácilmente, en barcazas de hasta 30 Tm, mercancías pesadas de poco valor in- 
trínseco, cereales, sal, madera, vino, lana, frutas, heno, etc. Los caminos terrestres se limi- 
taban la mayor parte de las veces a enlazar y completar a los fluviales. La nave-gación 
marítima, por su parte, estaba libre de peajes, salvo a la llegada a puerto, pero tropezaba 
con los inconvenientes de la piratería y, sobre todo, de las circunstancias meteoro-lógicas, 
que obligaban a realizar navegación de cabotaje y a evitar las peores épocas del año. De 
todos modos, era un procedimiento más económico, y en él radicaría el auge del comercio 
a larga distancia durante muchos siglos. Hubo, además, mejoras técnicas: en el Mediterrá- 
neo se generalizó, ya desde el siglo X, la costumbre de construir la “obra viva” y el ar- 
mazón de los barcos antes que la carcasa o casco, lo que abarataba considerablemente el 
proceso de fabricación de las embarca-ciones. En el Mediterráneo Oriental triunfó tam- 
bién, ya desde el siglo VII, la vela latina, que permitía aprovechar mejor los vientos. Las 
ánforas de barro para almacenaje fueron sustituidas por toneles de madera, aprovechando- 
se mejor el espacio. Ya entre los siglos XII y XIV se añadiría a todo esto el empleo gene- 
ralizado de agujas magnéticas, tablas de navegación y la vulgarización del estudio de las 
corrientes marinas y de los fondos costeros, lo que facilitó enormemente la navegación 
de altura. La “galera” (con dos mástiles y dos hileras de remos) era un barco bastante rápi- 


do y seguro ; podía servir tanto para el comercio como para la guerra. Sin embargo, resul- 
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taba poco económica, pues precisaba mucha tripulación. A partir del siglo XIII fue susti- 
tuida por la “coca”, una embarcación mucho más grande, movida exclusivamente a vela, 
muy estable y adecuada para el transporte de mercancías ; su maniobrabilidad aumentó 
considerablemente con el invento del timón de popa, mucho más práctico que los timones 
de remos laterales de las 
galeras. Fue la coca” la que 
permitió el desarrollo que 
pronto alcanzaría el comer- 
cio marítimo atlántico. Co- 
mo advierte Miguel A. La- 
dero, la llamada “revolu- 
ción comercial” de la Plena 
Edad Media se fundamentó 


en el lento y desigual desa- 


rrollo de técnicas que a me- 
nudo habían conocido y practicado ya otras grandes civilizaciones agrarias”. Pero fue la 
ciudad la que protagonizó el hecho comercial en dos sentidos: porque fue la sede de mer- 
caderes y negociantes y porque actuó como centro de consumo y lugar de demanda y 


abastecimiento. Jacques Le Goff lo expresa como sigue””: 


“Los bienes medievales, tanto como el dinero, mostraron la fuerza y la 
confianza en sí mismas de las ciudades. Y una vez más las telas nos proporcionan 
un excelente ejemplo. Cada ciudad importante tenía sus propias medidas para 
una bala de tela, y su sello sobre las telas que exportaba constituía, a la vez, una 
garantía de calidad y una expresión de la personalidad urbana. De este modo, la 
ciudad tomó de la esfera económica una nueva forma de seguridad: el control. 
La garantía que proporcionaba la ciudad consistía en que aseguraba el éxito de 
sus productos. Cualquier comerciante que intentara actuar independientemente 
perdía en seguida su crédito”. 


28 Ibid., pp. 463 ss. 


22 LE GOFF, J., 1987, “La ciudad como agente de civilización, 1200-1500”, en CIPOLLA, op. cit., pg. 89 
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Carcassonne 


Las ciudades 


Durante la historia de Roma se levantaron importantes ciudades que funcionaban 
como centros políticos y de poder ; la estructura imperial romana estaba en las ciudades, 
desde allí se controlaba a las zonas rurales. Con la caída del Imperio Romano caen tam- 
bién sus ciudades, que se asentaron en el territorio poblaciones bárbaras y modificaron la 
estructura social de Europa. Durante los primeros siglos de la Edad Media las ciudades 
se desarticularon como centros de administración. El poder pasó a estar más localizado 
abarcando territorios menos extensos. Así las ciudades romanas quedaron abandonadas y 
no volvieron a surgir nuevos centros urbanos. Esto cambió hacia el siglo XI, donde paula- 
tinamente la vida en la ciudad iba cobrando más importancia. Estas se convirtieron en el 
centro para el desarrollo comercial y actores importantes en el surgimiento del capitalis- 
mo. Las ciudades medievales partieron de la base de las viejas ciudades romanas. Este es 
el caso de las ciudades del norte de Italia, como Florencia, por ejemplo. Esta ciudad sufrió 
una gran retracción de su territorio cuando cayó el Imperio Romano. Durante el Imperio 
Carolingio volvió a cobrar poder extendiendo su territorio (gracias a la construc-ción de 
murallas), y para el siglo XII se convirtió en una de las ciudades-estado más im-portantes 
del continente. Otras ciudades nacieron durante el siglo XII y XIII, teniendo un origen 
completamente nuevo. Surgieron alrededor de los monasterios, cerca de los casti-llos y 


de los caminos comerciales, y poco a poco fueron creciendo hasta aglutinar a una gran 
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cantidad de personas, plazas públicas, catedrales, murallas y hasta universidad-des. Ca- 


racterísticas de las ciudades medievales?%: 


e Entre los siglos XI y XV creció la actividad mercantil, el sistema feudal se desa- 
rrolló a través del comercio. En este contexto las ciudades adquirieron cada vez 
mayor importancia como centros políticos y económicos. 


e Las parroquias fueron muy importantes para el surgimiento de las ciudades. Ha- 
bía una relación estrecha entre la aldea y la parroquia durante la Edad Media, estos 
espacios funcionaban como centros para la socialización. 


e  Centralización monárquica: en las ciudades comenzaron a funcionar las Cortes y 
los Parlamentos. El desarrollo político de estos siglos se estableció en la ciudad. 


e La lIglesia: se asientan en las ciudades. Se construyen grandes catedrales, desde el 
punto de vista arquitectónico se pasa del romántico (con una idea militar, oscura, 
amurallada) al gótico donde se resalta el triunfo y el poder de la fe. 


e La ciudad es vista como un lugar de desarrollo: funcionan como centros para el 
comercio, en las ciudades de compran y venden diferentes productos, de mercados 
locales y también provenientes de largas distancias. 


e En las ciudades había siempre una plaza pública que funcionaba como punto de 
encuentro para las personas y como mercado. Allí se daban los eventos artísticos, 
ajusticiamientos y festividades. 


e Las murallas cumplían un rol defensivo. A la vez marcaban la frontera de la ciu- 
dad. sus puertas permanecían cerradas por la noche y se habrían por el día ; aquí 
se daban los cobros de impuestos a aquellos que venían a la ciudad a vender o 
comprar productos. 


e Se formaron las primeras escuelas urbanas hacia el siglo XIL, que llevaron a la 
creación de universidades en el siglo XIII. Comienza la circulación de libros, la 
tarea de traducción es fundamental durante este período*'!, 


80 CONTAMINE, P., e.a., 2000, La economía medieval, Madrid ; LE GOFF, J., 1982, La civilización del 
Occidente medieval, Barcelona, Paidós ; TOUBERT, P., 1990, Castillos, señores y campesinos en la ltalia 
Medieval, Barcelona ; YARZA, J., 1992, Baja Edad Media. Los siglos del gótico, España ; FRETE, F., 2021, 
“Las ciudades medievales”, en Historiando, Internet ; HILTON, R., 1982, La transición del feudalismo al 
capitalismo, Madrid, Cátedra ; ASTON, T.H. y PHILPIN, C.H.E., ed., 1988, El debate Bren-ner, Barcelona, 
Crítica 


31 ASTARITA, C., 2015, Concejos, comunas y comunidades, Buenos Aires ; HILTON, R., 1988, “Las ciuda- 
des en la sociedad feudal inglesa”, en Conflicto de clases y crisis del feudalismo, Barcelona ; BENEDIK- 
TOW, O., 2011, La Peste Negra (1346-1353). La historia completa, Madrid, Akal ; MONSALVO ANTÓN, J. 
M., 1997, Las ciudades europeas del Medioevo. Madrid 
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e En las ciudades surgen los “burgos”, también llamados barrios, y a sus habitantes 
se los llamaba burgueses. Estos ligados a la actividad comercial, los mercaderes 
fueron protagonistas en la vida de las ciudades través del comercio. 


e En la ciudad medieval encontramos diferentes talleres, donde cada oficio lleva 
adelante su activad. Los artesanos eran una pieza clave de la sociedad medieval, 
desarrollaban su actividad desligados de las tareas rurales, son habitantes de la 
ciudad. Se organizaron en torno a gremios, divididos internamente por jerarquías, 
pero unidos frente a las autoridades de la ciudad y el resto de los gremios. 


e Muchos habitantes del campo llegan a la ciudad escapando del control señorial. 
La sociedad feudal es estamental, pero en la ciudad comienza a gestarse la divi- 
sión en clases sociales. 


e Con el surgimiento de las universidades aparece un sector de la población que 
sólo se dedica al estudio, los maestros e intelectuales habitan y dan forma a estos 
centros educativos. 
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Plano de Berna (Suiza), donde se observa la calle principal (Gerechtigkeitsgasse) y las ampliaciones 
de la muralla. 


El consumo de las ciudades se centraba básicamente en productos de avitualla- 
miento (v.gr., trigo, carne, vino, pescado), más que en las demandas del gran comercio 


internacional. En tales condiciones, oficios como el de carnicero, a pesar de su margina- 
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ción social a causa del “tabú de la sangre”?, actividades como la entrada de vino cosecha- 
do por vecinos y la veda a la importación de otros y otras tareas al margen del mercado 
público, como la reventa, tenían que ser controladas estrechamente, lo mismo que el abas- 
to, almacenamiento y venta de trigo a precios oficiales, en lugares determinados (alhóndi- 
gas), e incluso otros productos, como la sal, el aceite, el pescado y diversos materiales de 
construcción. Entre los artesanos de las ciudades los había principalmente de dos tipos?*: 
a) El que vendía su propio producto directamente en su tienda-taller o directamente 

en el mercado. Se trataba de oficios vinculados a menudo al avituallamiento de la 

propia ciudad (alimentación, herreros, toneleros, vidrieros, orfebres, carpinteros, 

etc.), sujetos a una reglamentación más antigua y estricta ; para ellos el monopolio 


y el exclusivismo en la venta era la mejor -y a veces, la única- garantía de supervi- 
vencia. 


b) Los especialistas en oficios (cuero, textil) donde se imponía la división del trabajo. 
El ramo o subsector textil lanero fue el más importante, primero para atender nece- 
sidades locales, y paulatinamente también con vistas al gran comercio. A media- 
dos del siglo XI se produjo la aparición del telar horizontal movido a pedal, que 
podía fabricar piezas de hasta 15 o 20 m ; al mismo tiempo se introdujeron mejoras 
en los procesos de bataneo y tundido o tinte, y con ellas una lógica división del 
trabajo y la necesidad de que los propios mercaderes distribuidores del producto 
se responsabilizasen de todo el proceso productivo para orientarlo según las de- 
mandas que plantease el mercado. 


Estos cambios se iniciaron en la zona de Flandes desde la primera mitad del siglo 
XI y tuvieron como consecuencia el desarrollo de la única industria medieval digna de tal 
nombre. Otro subsector artesanal que creció de modo notable con la expansión urbana, 
nutriéndose a menudo de trabajadores recién llegados o menos integrados en el ámbito 
gremial de la ciudad, fue el ramo de la construcción, cuya importancia era indudable por 
las inversiones continuas y cuantiosas a que daba lugar. El gran comercio, por otra parte, 
se vio condicionado, hasta cierto punto, por las admoniciones y reservas éticas proceden- 
tes de la Iglesia, la cual, aunque reconoció el ministerium mercantile como necesario para 
el organismo social, no prestó su aquiescencia, según se ha indicado, a los procedimientos 
que habrían facilitado una libre y rápida acumulación de capitales, al menos hasta la se- 
gunda mitad del siglo XIII, cuando ciertos teólogos, comenzando por Tomás de Aquíno, 


reconocieron la licitud del crédito comercial ante la observación de los incipientes fenó- 


321 E GOFF, J., 1977, “Métiers licites et illicites dans l'Occident medieval”, en Pour un autre moyen áge, Pa- 
ris, Gallimard 
33 LADERO QUESADA, op. cit., pg. 462 
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menos de capitalismo comercial y financiero que se daban en algunas ciudades italianas. 
En los comienzos era más frecuente la figura del pequeño o mediano mercader itinerante, 
y la feria constituyó el medio más adecuado para coordinar ese tipo de actividad comer- 
cial, tanto a nivel comarcal como regional o internacional. Tales ferias solían estar situada 
en el cruce principal de caminos terrestres entre las regiones más urbanizadas y ricas de 
la época. Los mercaderes se organizaban por orígenes, con edificios especiales, a veces, 
otras con cónsules, delegando la representación, o formando “hansas”. Los principales 
productos de intercambio eran la pañería flamenca y demás tejidos, mercería, especias, 
vino de la Francia del Norte y cueros. Paulatinamente fue tomando importancia la ejecu- 
ción de pagos y otras operaciones financieras, de modo que desde mediados del siglo XHI 
las ferias actuaron como una especie de “clearing house” internacional*, y en ello estuvo 
su importancia mayor, y su contribución al desarrollo del crédito, sobre todo en manos de 
prestamistas italianos, al principio a tipos de interés entre el 30 y el 40%, aunque pronto 
fue descendiendo a medida que aumentaban la seguridad y la fluidez de la circulación 
monetaria. Se ha especulado mucho con la importancia de la usura judía, que la tuvo sin 
duda, pero mucha mayor incidencia en ese sentido lo tuvieron los mismos burgueses me- 
diante el desarrollo del crédito: los prestamistas lombardos, entre otros, lograron renom- 
bre internacional. De todas formas, fue la función de los cambistas la más trascendente 
en el auge del crédito y el nacimiento de la banca ; de esta actividad se encuentran ya 
ejemplos notorios en la Génova del siglo XII, momento en el que también aparecieron los 
primeros contratos de cambio, antecedentes de la letra de cambio, aparecida en algunas 
plazas de la Toscana en torno al año 1300. Jacques Bernard explica esto último**: 

“Los orígenes, la evolución y las características de tales letras son ahora 
bien conocidos, gracias a la labor del profesor Raymond de Roover*”. Su base 
general es, desde luego, un contrato para el cambio y transferencia de fondos, y 
su carácter más preciso se deriva del efecto de contracambio, a modo de negocio 


a crédito en el cual el interés quedaba oculto en el porcentaje del cambio, siendo 
éste más elevado en los lugares que detentaban “la cabeza del cambio” y marca- 


* Nos referimos a instituciones semejantes de las actuales “discount houses”, cuya principal función consis- 
te en comprar cartas de crédito a corto plazo y revenderlas. Las dos modalidades más importantes de di- 
chas cartas son la carta comercial de cambio, una obligación a corto plazo mediante la cual una parte paga 
a la otra, y el bono del Tesoro, que es un documento similar expendido por el Gobierno. Las “discount hou- 
ses' prestan fondos repagables de los bancos comerciales para adquirir bonos de cambio o del Tesoro, que 
pueden ser revendidos con un cierto beneficio a los bancos comerciales, o “clearing banks”. [vid. SOBEL, 
R., 2000, The Big Board, Washington D.C., Berad Books, pg. 131 ; SEGAL, Tr., 2021, “Discount House”, en 
Investopedia, Internet] 

34 BERNARD, J., 1987, “Comercio y finanzas en la Edad Media, 900-1500”, en CIPOLLA, op. cit., pg. 340 
35 DE ROOVER, Raymond, 1951, “Monopoly Theory Prior to Adam Smith”, en The Quarterly Journal of Eco- 
nomics, Vol. 65, N* 4, pp. 492-524 
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ban las cotizaciones “seguras”, que en aquellos que marcaban las cotizaciones 
“inseguras ”. La moneda de las primeras constituía el tipo o modelo y era cambia- 
da contra un número variable de monedas de los lugares que daban cotizaciones 
inseguras. Así, en Brujas el ducado respondía por un variable número de “grats” 
flamencos, pero, por otra parte, constituía la cotización segura (el escudo) de 
Londres y Barcelona. Estas operaciones fueron del agrado de los teólogos, quie- 
nes no prestaban atención al interés oculto en los porcentajes de cambio. Pero, 
para compensar esta benevolencia, condenaban severamente el “cambio seco”, 
donde el porcentaje de cambio futuro era predeterminado de modo arbitrario por 
las partes interesadas”. 


Poco a poco, a partir del siglo XII, fue surgiendo, aparte de los susodichos cursorii 
(mercaderes cursores”), itinerantes, cuyo volumen de negocios era escaso, una categoría 
de mercaderes más poderosos, dedicados al tráfico de productos de lujo o a la comerciali- 
zación de las producciones artesanas, sobre todo textiles, de mayor precio y especializa- 
ción, y todo ello a larga distancia. Entre ellos surgió la necesidad de asociarse para realizar 
negocios de mayores dimensiones, concentrar el capital necesario y ofrecer, además, un 
frente común para la obtención de mejores condiciones jurídicas en su trabajo. Tales so- 
ciedades mercantiles aparecieron primeramente en Italia, siguiendo modelos bizantinos e 
islámicos**: 

a) Commenda: La más simple y antigua. Uno o varios socios (el socius stans) facili- 
taban el capital para emprender y desarrollar el negocio, al tiempo que otro, un 
mercader (el socius tractans), viajaba con las mercancías, las negociaba y retorna- 
ba con las posibles ganancias, que se solían repartir en proporción de tres cuartos 
y un cuarto respectivamente. Dicha *commenda” se constituía para una sola opera- 


ción y se disolvía a continuación, lo que limitaba el riesgo de los inversores, que 
podían tener intereses en varias de ellas a la vez. 


b) Compagnia: En ciudades del interior, y para operaciones de comercio terrestre y 
fluvial. Diversos miembros, a menudo familiares, concentraban su capital en una 
misma empresa, únicamente a efectos de reparto de beneficios. Además del capi- 
tal social, las “compagnias” dominaban el de los clientes que lo habían depositado 
en ellas como casa de banca, lo que les permitía ampliar el ámbito e importancia 
de sus operaciones. 


Fuera de Italia los procedimientos de asociación mercantil eran bastante más ar- 
caicos, y el ejemplo italiano tardó en difundirse. En el ámbito flamenco, por ejemplo, lo 
habitual era que los mercaderes se agrupasen en “ghildas” o hansas, agrupaciones comer- 


ciales destinadas a la ayuda mutua y a la solicitud de un derecho y tratamiento comunes 


36 LADERO QUESADA, op. cit., pp. 465 ss. 
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en los países donde sus miembros actuaban ; su origen se encuentra en las geldonias vel 
confratrias del siglo IX, y hay en ellas un elemento germánico de fidelidad mutua, compo- 
tatio y otros ritos en común, cristianizados en forma de “cofradías”. Los mercaderes utili- 
zaban tales instituciones preexistentes para controlar el mercado urbano, fijar precios y 
defender mejor sus intereses, hasta convertirlas, a menudo, en asociaciones mercantiles 
con su local social, sus rentas, su reglamento y un ¡us mercatorum incipiente para resolver 
los litigios entre sus miembros. No se trataba en realidad propiamente de compañías de 
comercio al modo italiano, pero servían para crear condiciones más propicias para que 


los mercaderes las pudiesen establecer”. 


Entre los diversos períodos de urbanización que ha conocido la historia europea, 
ninguno ha tenido tanta amplitud y trascendencia como el ocurrido entre los siglos X y 
XIII. Casi todas las ciudades tradicionales de la Europa Occidental fueron, o bien edifica- 
das, o bien profundamente transformadas, en el marco de la expansión y crecimiento 
propios de la Plena Edad Media y de las condiciones generales de mayor orden social que 
se vieron durante los siglos feudales. Los orígenes de ese “renacimiento urbano” fueron 
lentos, humildes y a menudo difíciles en el seno de un mundo predominantemente rural 
con un desarrollo mínimo de las relaciones mercantiles, de la artesanía y de los servicios 
especializados, integrado por grupos sociales ajenos por completo al modo de vida y a la 
mentalidad que caracterizan a las sociedades urbanas. Después de siglos de decadencia, 
las ciudades medievales supusieron un impulso innovador y ejercieron funciones que solo 
de un modo genérico y aproximativo pueden compararse con las observables en las aglo- 
meraciones urbanas del mundo clásico. Este renacimiento urbano revistió características 
diferentes en las diversas áreas regionales de Europa, pudiéndose distinguir cuatro gran- 


des sectores?”: 


* Un ejemplo arquetípico de tales instituciones fue la llamada hansa teutónica o Liga Hanseática (del alemán 
culto antiguo Hansa = “liga”), término aplicado a la federación de una serie de ciudades del Norte de Alema- 
nia y de comunidades de comerciantes alemanes residentes en los Países Bajos, Inglaterra y en la zona 
del Mar Báltico. Fue creada en 1158 como una agrupación de los comerciantes de Alemania del Norte, con 
el fin de proteger y fomentar los mutuos intereses comerciales. En su máximo momento de influencia, la 
Liga constituyó una gran potencia política en Europa. Su desarrollo, como hemos dicho, fue consecuencia 
de las peculiares circunstancias de la Europa medieval, entre las cuales se cuentan el gradual surgimiento 
de ciudades libres y de gremios mercantiles, la desintegración de una autoridad central dentro de Alemania, 
la expansión de la colonización, influencia y comercio de los mercaderes alemanes al Este del río Elba, el 
estímulo de las relaciones comerciales del Norte de Alemania con Inglaterra y con los puertos continentales 
ingleses del Canal de la Mancha, y el predominio de piratas y salteadores de caminos a lo largo de las prin- 
cipales rutas comerciales. [vid. FALKE, J., 2015, Die Hansa als deutsche See- und Handelsmacht, Pader- 
born, Europáischer Geschichtsverlag ; BRAUDEL, F., 1984, Civilization and Capitalism, London, Collins] 


37 LADERO QUESADA, op. cit., pp. 451 ss. 
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a) Mundo mediterráneo (Italia, Sur de Francia, España): Mayor continuidad de la 
vida urbana respecto a los tiempo antiguos ; en algunos sectores (v.gr., la España 
musulmana) se vivió una larga etapa intermedia de florecimiento urbano*. 


b) Europa Noroccidental (Norte de Francia, Países Bajos, Renania, Sur de Alemania, 
Suiza, Austria, Inglaterra): La vida urbana antigua —caso de haberla habido- había 
desaparecido casi por completo, pero se conservaron muchos emplazamientos de 
ciudades antiguas y líneas de comunicación de la época romana que sirvieron de 
punto de arranque al renacimiento urbano. 


c) Europa Central y Septentrional (Norte de Alemania y Escandinavia): No había 
antecedentes urbanos ; las ciudades nacieron en torno a enclaves religiosos o mili- 
tares, o bien como centros de colonización. 


d) Europa Oriental (pueblos eslavos): Igual que en el apartado anterior, salvo en el 
caso de los eslavos balcánicos, que, aunque de forma muy indirecta, recogieron 
alguna herencia urbanística de Roma. 


Según Jacques Le Goff, la oposición que se estableció en el urbanismo plenome- 


dieval no fue precisamente entre ciudad y campo, sino más bien entre ciudad y desierto**: 


“En torno a la ciudad había todo un mundo ordenado, habitado y culti- 
vado, que incluía ciudad y campo. El desierto era lo no cultivado y salvaje, es de- 
cir, el bosque. En el ambiente eclesiástico y religioso la distinción entre los mun- 
dos urbano y eremítico igualmente fundamental. Ya en el siglo IV, San Martín de 
Tours, según nos cuenta Sulpicius Severus, abandonó su sede episcopal urbana 
cuando sintió la necesidad de vivir en la soledad del yermo ; para él, esto signifi- 
caba un monasterio en medio del bosque, donde pudiera recuperar su energía es- 
piritual”. 


En la distinción de las sociedades urbanas con respecto a las rurales intervino la 
formación progresiva de lo que se ha denominado un “estado de espíritu” peculiar, susten- 
tado en una mayor responsabilidad del individuo sobre sí mismo debido a la carencia o 
insuficiencia de los respaldos que facilitan la propiedad de la tierra o la pertenencia a un 
linaje, lo que se tradujo en la multiplicación de las asociaciones asistenciales, profesiona- 


les o para el ejercicio del poder, muchas de ellas exclusivamente peculiares del medio ur- 


* En la Italia de principios del siglo XI la mayoría de las ciudades no superaban los cinco o seis mil habitantes. 
Sólo Roma, Venecia y Génova lo hacían, y algo parecido ocurría en el resto de Europa. No obstante, des- 
pués de período inicial, el crecimiento de las ciudades fue por lo general bastante rápido, desde mediados 
del siglo XI en Italia y Flandes y desde mediados del XIl en otras regiones. El auge se debió casi siempre a 
la afluencia de población rural, especialmente la procedente de las zonas más próximas. En otras Ocasio- 
nes, en cambio, como sucedió con las ciudades de colonización, de repoblación o en puertos de mar, la 
procedencia era mucho más diversa y a veces bastante lejana. En todo caso, la abundancia de inmigrantes 
rurales o de descendientes suyos acentuó los lazos ciudad-campo y contribuyó a mantener el aspecto cam- 
pesino de muchas de las ciudades, sobre todo de las de menor tamaño. [vid. Ibid., pg. 459] 

38 LE GOFF, “La ciudad ...”, op. cit., pg. 70 
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bano””. Residir en las ciudades obligaba, en suma, a la práctica de una convivencia más 
estrecha, aunque a veces menos personalizada, debido a la misma densidad de población 
y a infinidad de problemas de orden organizativo que surgían día a día. Tales funciones 
de sociabilidad necesitaban, para ejercerse, condiciones y lugares específicos: plazas, 
iglesias, cementerios, baños públicos, tabernas, molinos, fuentes y lavaderos, etc. De és- 
tos, la plaza urbana constituía el crisol donde se creaba una “cultura popular”, un folklore 
urbanizado laico, satírico y paródico, creador de refranes y formas de hablar, que los escri- 
tores recogieron más adelante en contacto con los valores culturales eclesiásticos y aristo- 
cráticos. Muestra de esta nueva forma de ver la vida fueron el “renacimiento cultural” del 
siglo XI! los ya tratados ideales de pobreza voluntaria, también de aquel siglo, o, ya en 
el XIII la difusión del arte gótico, el comienzo de las expresiones literarias que pueden 
considerarse propiamente burguesas, o la expansión de las órdenes mendicantes, que tam- 


bién hemos mencionado. 


Sobre aquel fondo común, y utilizándolo de forma diversa, se perfilaba una socie- 
dad bastante más compleja que la campesina. Hubo, por ejemplo, una nobleza urbana, 
con los privilegios propios del estamento, dueña de buena parte del suelo de la ciudad y 
de propiedades en el campo contiguo, lo que permitía a sus miembros obtener rentas y 
beneficios como abastecedores del mercado urbano y mantener su oficio militar. Su im- 
portancia fue mayor en las ciudades mediterráneas que en las del Norte, donde los nobles 
siguieron viviendo casi siempre en el campo. Ese grupo fue perdiendo, sin embargo, el 
dominio de la vida ciudadana entre 1250 y 1340, sobre todo allí donde crecieron las fun- 
ciones mercantiles y artesanales, salvo aquellos que supieron adaptarse a las nuevas cir- 
cunstancias, fundiéndose progresivamente con los dueños de los negocios y formando 
una especie de “patriciado urbano”, casi siempre con las mismas características: casas 
principales en la ciudad, generalmente de piedra, y estabilidad de su asentamiento urbano 
durante generaciones ; además, propiedades inmuebles en el campo próximo, actividades 
mercantiles y financieras por encima del encuadramiento gremial, tren de vida mesurada- 
mente lujoso y fuerte acumulación de bienes muebles para contar con capital fuertemente 
disponible. Con el crecimiento de los sectores secundario y terciario, sin embargo, no sólo 


tomaron vuelo los mercaderes dueños de grandes negocios, sino también otros sectores 


32 LADERO QUESADA, op. cit., pp. 469 ss. 
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mucho más amplios y también económicamente más modestos de las burguesías medie- 
vales: los pequeños comerciantes y los maestros artesanos poseedores de talleres-tienda 
propios; estos grupos intentaron acceder a los poderes municipales, ya desde el siglo XIII, 
como medio más seguro de conservar su posición. No obstante, la precariedad e insufi- 
ciencia de la situación económica de estos sectores se veía acentuada sobremanera por la 
abundante oferta de mano de obra en aquella época de expansión demográfica y éxodo 
hacia la ciudad. Había, sin embargo, otros grupos sociales cuya dependencia laboral no 
tenía implicaciones tan negativas ; se trataba de los oficiales públicos y los letrados: nota- 
rios, escribanos, abogados, burócratas y funcionarios de las municipalidades, sobre todo 
en el área mediterránea. Estaban, además, los servidores del poder regio o señorial en me- 
dio urbano: monederos, agentes fiscales, etc., a los que se unían el servicio doméstico y 
los esclavos, que aún los había por aquel entonces, como se ha visto más arriba. El esta- 
mento eclesiástico, por su parte, tuvo en las ciudades desde el primer momento una pre- 
sencia activa y muy variada que no se puede desligar de las restantes realidades sociales. 
Algunos elementos del clero, comenzando por los obispos y los cabildos catedralicios, 
eran efectivamente importantes propietarios de suelo e inmuebles urbanos, en muchos 
casos los mayores ; en sus conjunto, las instituciones eclesiásticas percibían una masa de 
renta de origen rural muy importante y la incorporaban en gran parte a la economía urba- 
na. Además, en el caso de las sedes episcopales, el obispo detentaba un poder político se- 
ñorial muy fuerte y diferenciado de las funciones de gobierno y administración que ejercía 
como potencia religiosa e intelectual, y su inserción en el medio urbano permitía al menos 


dos consecuencias?”: 


e Adaptación paulatina entre realidades ciudadanas y pensamiento eclesiástico y 
formulación de las ideas y modelos culturales pertinentes. 


e Vida autónoma, generalmente sin perder la condición clerical, de grupos intelec- 
tuales en dedicación plena, conscientes de su identidad social específica: Escuelas 
y Universidades. 


La abundancia de artesanos especializados, capaces de abastecer y hasta cierto 
punto de controlar el mercado para el que trabajaban, así como su organización corpora- 
tiva en oficios, mesteres, artes o gremios, fue uno de los signos más originales y nuevos 


del renacimiento urbano de la Plena Edad Media. Las primeras corporaciones profesiona- 


40 LADERO QUESADA, op. cit., pg. 472 
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les se documentan en el Norte de Francia, Alemania e Inglaterra hacia el año 1100, a par- 
tir de 1150 comenzaron a extenderse, y a mediados del siglo XIII constituían ya un hecho 
innegable en toda Europa Occidental, aunque, por supuesto, con notables diferencias re- 
gionales. Sobre sus orígenes se han expuesto dos teorías?*!: 

a) Surgieron de manera espontánea, a menudo en el marco de cofradías asistenciales 


O pías, y otras veces como asociaciones (v.gr., hansas, ghildas) de personas con 
intereses profesionales y sociales comunes. 


b) Se constituyeron, lo mismo que sus órganos de dirección y sus regímenes de acce- 
so a la maestría, por impulso y decisión de la autoridad pública, regia, señorial o 
municipal, interesada en controlar y organizar el proceso productivo y en obtener 
beneficios fiscales de tal control. 


Posiblemente los oficios surgidos espontáneamente son más antiguos que los de 
creación reciente ; en todo caso, todos ellos se desarrollaron paralelamente a la aparición, 
en el siglo XII, de los reglamentos corporativos como defensa de lo establecido frente a 
las presiones por parte de trabajadores no gremiados o de intereses exteriores al propio 
mercado urbano. Al frente de cada oficio había jurados, cónsules, baylíos, síndicos, prio- 
res o alcaldes, diferentes denominaciones para una dirección colegiada designada por la 
autoridad pública o elegida por los propios maestros artesanos. Estos cargos tenían ca- 
pacidad para resolver todos los litigios internos de la corporación, y también para exami- 
nar a los aspirantes a “maestros” ; administraban la caja y los recursos del oficio de que 
se tratase, y en su poder obraban los sellos y demás instrumentos de identificación corpo- 
rativa. Además, y con el objeto de eliminar competencias excesivas y facilitar el control 
mutuo los diversos oficios se solían agrupar por calles ; una fuerte jerarquización e inter- 
venían en las fluctuaciones del mercado, impidiendo de paso toda competencia externa al 
propio gremio. También fue una consecuencia del crecimiento de las ciudades el cada vez 
mayor desarrollo de los fenómenos de pobreza y marginalidad social. La pobreza se fue 
matizando y diversificando: pobres de solemnidad, mendigos profesionales, pobres asisti- 
dos en hospitales y otras entidades, pobres a efectos fiscales, etc. El descenso temporal a 
la pobreza, así como la eventual salida de ella, se hicieron más fáciles en una economía 
basada en los azares del mercado ; la consideración del pobre como peligro social o como 
persona apta para el trabajo, pero que rechaza integrarse en el mundo laboral proviene 


más de las ciudades que del campo, lo mismo que fue en el medio urbano donde se acen- 


4 Ibid., pp. 460 ss. ; CONDAMINE, Ph., 2003, La economía medieval, Madrid, Akal 
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tuó más el aislamiento de determinados enfermos en determinados lugares (v.gr., leprose- 
rías, lazaretos), más que nada por temor al contagio, y se definieron mejor muchas situa- 
ciones de marginalidad social en relación con la necesidad de mantener la seguridad pú- 
blica, castigo de rufianes, delincuentes y gentes de mal vivir organizando sistemas de vi- 


gilancia nocturna e instituciones penitenciarias. 


Por último, las diferentes formas de marginalidad confesional (las herejías) se fue- 
ron haciendo asimismo progresivamente cada vez más urbanas, lo que contribuyó sin du- 
da a añadir nuevos elementos de complejidad. Las tensiones sociales, por otro lado, que 
se produjeron en las ciudades medievales respondieron a las peculiares formas de estrati- 
ficación, acceso a la riqueza y ejercicio laboral que existían, pero estuvieron siempre vin- 
culadas a la lucha por el poder político. El nacimiento y desarrollo de los municipios urba- 
nos se produjo precisamente como consecuencia de la misma inadaptación de los meca- 
nismos habituales del poder, que eran básicamente señoriales y de base rural, como hemos 
visto, para funcionar exclusivamente en las ciudades y responder a las necesidades de sus 
habitantes, o bien para paliar la insuficiencia de los poderes urbanos tradicionales, cuando 
existían. El proceso fue, como hemos dicho, diverso en unas y otras urbes, y las revueltas 
que en ocasiones se produjeron no deben confundirse en ningún caso con “movimientos 
revolucionarios” de épocas posteriores ; no es raro, en efecto, encontrar vinculaciones en- 
tre los orígenes del movimiento urbano, los movimientos de “paz de Dios” y la misma es- 
tabilización de las relaciones en el marco feudoseñorial, o contemplar cómo los privile- 
glos y libertades de tal o cual núcleo urbano se conceden en el marco de una política orga- 
nizativa mucho más amplia. No obstante, creemos que no se debe desdeñar en este con- 
texto el papel que jugó el desarrollo del concepto de universitas, entendido éste como un 
cuerpo social dotado de caracteres y derechos públicos comunes, a partir del siglo XHI?. 
En las ciudades del Norte y Centro de Italia la evolución fue a menudo la siguiente: 

a) La alta nobleza territorial no vio con males ojos ni el desarrollo urbano ni la apari- 
ción de cierta autonomía, de modo que ellos mismo fueron los que concedieron 


libertades a plazas como Génova, Turín o Verona, permitiendo en ellas comunas 
en las que el máximo peso era sustentado por nobles y obispos. 


b) A menudo los ciudadanos tomaron conciencia de su identidad política por oposi- 
ción al obispo, a la delegación del Emperador o al señor feudal de turno ; esto dio 
origen a coniurationes de los ciudadanos, especialmente en el transcurso de la 


2 POST, G., 1964, Studies in Medieval Thought, Clark (New Jersey), The Lawbook Exchange 
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“Querella de las Investiduras” en el cuadro de la lucha contra la “simonía” episco- 
pal y otras formas de dependencia eclesiástica con respecto al poder temporal. 


c) Los municipios alcanzaron su completa autonomía y fijaron sus liberta-des en 
consuetudines escritas desde comienzos del siglo XII, o incluso antes, mucho más 
tempranas que en otras partes de Europa ; el proceso subsiguiente registró varias 
fases: 


e Comuna de “patricios” presidida por un grupo reducido de cónsules elegi- 
dos periódicamente entre la clase dirigente ; puede haber también un par- 
lamentum civitatis, asamblea de ciudadanos de carácter consultivo. 


e Luchas internas entre familias del patriciado que aumentaron el desorden, 
y los grupos de mercaderes y artesanos más poderosos que estaban fuera 
de los órganos de gobierno exigieron la constitución de un poder arbitral: 
la podestá. 


e El popolo grosso de mercaderes y artesanos, organizado ya en gremios o 
en grupos armados por barrios (pedites), impone a la comuna patricia órga- 
nos de gestión paralelos en la primera mitad del siglo XIII: delegados de 
gremios y de agrupaciones de barrios. 


En el Noroeste europeo se dio una precocidad mucho mayor en la constitución de 
municipios entre las ciudades flamencas, consecuente con su más temprano desarrollo. 
En torno a las ghildas mercantiles, ya bien arraigadas a comienzos del siglo XI, se fue 
creando un derecho procesal y administrativo específico que abarcaba a todos sus asocia- 
dos. El apoyo condal y los acuerdos conseguidos con los señores urbanos a cambio de 
contribuciones extraordinarias permitieron, como decimos, la constitución de municipios 
con capacidad judicial, militar en ciertos casos, tributaria y de limitación permanente de 
los antiguos privilegios señoriales. Mientras tanto, en una veintena de ciudades ubicadas 
entre el Loira y el Rhin, el acceso al poder tuvo lugar de una forma más radical, mediante 
coniurationes frente al poder establecido y la creación de comunas integradas por burgue- 
ses y otros elementos sociales que establecieron, y en ocasiones arrancaron por medio de 
revueltas, los fundamentos y las libertades inherentes al futuro régimen municipal: capa- 
cidad judicial en el contexto de la urbe ejercida por un alcalde y unos jurados, autonomía 
policial y militar, personalidad jurídica y atribuciones fiscales. El susodicho “movimiento 
comunal” comenzó hacia 1070 y tuvo sus últimas manifestaciones antes de mediados del 
siglo XII. Por otra parte, después del momento inicial, el régimen político y administra- 
tivo de las ciudades plenomedievales de colonización tardía, en las cuales se aplicaba el 
régimen ya maduro. Así, por ejemplo, en muchas ciudades flamencas y alemanas del Bajo 


Rhin, Mosa y Mosela, la autoridad judicial y administrativa más antigua estuvo represen- 
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tada por las “ghildas” de mercaderes o cives meliores y por los scabini, o sabedores de de- 
recho colegiados y el establecimiento de magistrados o consules, así como la plena consti- 
tución del “concejo municipal”, que no se consiguió hasta el primer cuarto del siglo XIII. 
Por el contrario, en tierras de colonización o de recepción tardía de las instituciones muni- 
cipales lo habitual era, como decimos, que éstas nacieran ya maduras. Así sucedió en Ale- 
mania Oriental desde el segundo cuarto del siglo XIII, a cuyas poblaciones se extendie- 
ron los derechos de Litbeck, Magdeburgo y Breslau. Estas concesiones de derecho urbano 
ya creado se dieron en todas partes ; así, en Inglaterra el de Londres, en Flandes los de 


Lieja o Namur, en Normandía el de Rouen, etc. 


En Castilla y León hubo sólo algunas revueltas a lo largo del Camino de Santiago 
entre 1110 y 1136, desarrolladas por germanitates de habitantes de localidades como Sa- 
hagún, Santiago o Lugo, que exigían de los obispos o señores eclesiásticos una participa- 
ción en el poder para el consilium o asamblea vecinal ya existente. Ya con anterioridad 
dicho Camino había sido escenario de una primera concesión de derechos y libertades, 
otorgadas por los reyes a muchas ciudades (v.gr., Jaca, Estella, Logroño, etc.) en el últi- 
mo cuarto del siglo XI ; en general podríamos decir que el régimen municipal castellano- 
leonés, el portugués y el navarro-aragonés se desarrollaron entre el segundo tercio del si- 
glo XII y el primer cuarto del XIII, siendo precedido por el de las poblaciones de las zonas 
de frontera o de nueva colonización. Estaba basado en la concesión de fueros, la constitu- 
ción de concejos con capacidad para elegir magistrados y oficiales (v.gr., alcaldes y jura- 
dos) y para organizarse militar y económicamente, pero coordinados siempre con el nivel 
superior de poder o jurisdicción ejercido por los reyes y sus representantes. Las ciudades 
conquistadas y repobladas a lo largo del siglo XIII recibieron sus respectivas leyes y orga- 
nizaciones municipales según alguno de los modelos establecidos con anterioridad, que a 
su vez habían sido redactados previamente en diversas localidades y aprobados por el rey. 
A mediados de aquel siglo, unificar el derecho foral mediante la promulgación de un 


“Fuero Real”, pero la medida sólo se le pudo aplicar a algunas ciudades*. El disfrute y el 


* Los fueros' son el conjunto de leyes, normas, privilegios o exenciones que se concede a un territorio, mu- 
nicipio o persona. Durante la Edad Media, los fueros eran concedidos por los reyes o señores feudales a 
los pobladores de un territorio, a los habitantes de una ciudad, un grupo estamental, a los integrantes de un 
gremio profesional, a una institución o sector estamental. Los fueros estamentales continúan en la exención 
fiscal y militar, la sujeción a leyes y tribunales propios, la posesión de señoríos jurisdiccionales, la percep- 
ción de tributos sobre mercados, etc., de determinados estamentos sociales ; los fueros territoriales permi- 
tían el desarrollo económico de territorios, el mantenimiento de la fidelidad de señores feudales disconfor- 
mes, la recompensa a servicios realizados, la reglamentación de una administración, la protección de luga- 
res estratégicos, etc. [vid. VARIOS, Origen y naturaleza de los fueros medievales, Patriotas Vascos ; Inter- 
net; GIMÉNEZ JURADO, J.A., 1995, “El estilo de los fueros medievales”, en Verba, Vol. 22, Universidad de 
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ejercicio de las libertades y de la autonomía urbana no afectó al mismo tiempo ni del mis- 
mo modo a todos los pobladores de las ciudades plenomedievales. Incluso después de 
surgido el municipio había en muchas de estas urbes hombres con diversos grados de ciu- 
dadanía, pues la plena vecindad o vicinantia sólo afectaba a una parte, y había grupos su- 
jetos a diferentes derechos específicos. De todas maneras, hay que decir que el control 
total estuvo —por lo menos hasta el siglo XIII- siempre en manos de *“patriciados urbanos” 
constituidos por aristócratas y algunos grandes financieros y mercaderes, y fueron sobre 
todo los oficiales reales los que aseguraron una efectiva igualdad jurídica y mayor equidad 
en las relaciones que se establecen entre aquella élite y el común de los habitantes de la 
ciudad. Las tensiones entre “gros” y “menus” — clase alta y clase baja ; así se les llamaba 
en Francia- se incrementaron a lo largo del siglo XIII y dieron lugar a diversas revueltas 
en el último tercio de dicho siglo y a comienzos del XIV con resultados muy diversos. En 
sus primeros momentos tales desórdenes res-pondieron a problemas de tipo fiscal, y el 
resultado final redundó en una mejora de los empadronamientos, la aceptación de la “po- 
breza fiscal? de bastantes moradores de la urbe y la división del vecindario en varias cate- 
gorías, manos o cuantías, a las que se aplicaban distintos tipos impositivos. El desarrollo 
de aquellas incipientes transformaciones en el gobierno ciudadano no tendría efecto, sin 
embargo, hasta el siglo XIV, que fue cuando se difundieron los principios de doctrina ju- 
rídica elaborados durante el siglo XIII en torno al concepto de “universitas”: Ouod omnes 


tangit ab omnibus tractari et approbari debet*. 


Santiago de Compostela, pp. 503-528 ; LÓPEZ VILLALBA, José M., 2006, “Los fueros medievales: embrión 
del Gobierno de los cabildos coloniales hispanoamericanos”, en HID, N* 33, UNED, pp. 336-363] 


* Lo que atañe a todos debe ser discutido y aprobado por todos. 
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Fe y Razón 


Según Guillermo Lusa, la primera fase de la eclosión en todo Occidente del méto- 


do científico coincidió en el tiempo con la transición del feudalismo al capitalismo*: 


“*... la aparición del excedente, fruto de las mejoras técnicas introducidas 
en la baja Edad Media, impulsa el desarrollo de una expansión comercial, sobre 
todo por vía marítima, que hace posible una primera acumulación de capital flui- 
do. En el campo de las artes y de las técnicas se puede apreciar un acusado inte- 
rés por las artes prácticas, en detrimento de la contemplación pasiva y desintere- 
sada ... La habilidad personal, cualidad lógicamente muy apreciada durante la 
época artesanal, resulta sensiblemente devaluada. La manufactura ha dividido el 
proceso productivo en diversas operaciones elementales sencillas, capaces de ser 
efectuadas mecánicamente” por cualquier persona. No es extraño, por lo tanto. 
Que aparezcan problemas de planificación, de elección de métodos, de estudio 
cuantitativo de los fenómenos”. 


El investigador alemán Wolfgang Stróbl, por su parte, sitúa el comienzo de la 
ciencia moderna, coincidiendo en esto con Guillermo Lusa, en los siglos XI! y XIV, 
época en la que se produjeron los fenómenos socioeconómicos que hemos expuesto más 


arriba. Así dice**: 


“Sobre todo, son dos las escuelas que destacan en este adelanto y que han 
tenido mucha influencia positiva hasta, los siglos XVI y XVIL a saber: los lla- 
mados “terministas”, en la Sorbona de París (Jean Buridan, Nicole Oresme, Al- 
bert de Sajonia, Marsilius von Inghen) -in terminis quiere decir: simbolización 
de nociones- por letras, en la lógica y en las ciencias matemáticas y fisicas, y 
acaso con más importancia e influencia todavía la hasta ahora menos conocida 
escuela de los 'calculatores” -el nombre coetáneo ya indica su predilección por 
el cálculo matemático en las ciencias- que se ha formado en la primera mitad del 
siglo XIV en el Merton College de Oxford (Thomas Bradwardine, Richard Swine- 
shead (Suisset) y William Heytesbury)”. 


Con esta cronología coincide también Roberto Bergada, quien sitúa los primeros 


pasos del renacer científico en la Europa Occidental cristiana 


““ .. en las décadas que cierran el siglo XI! e inauguran el XIII”. En ese 
primer renacimiento”, como él lo llama, jugaron un papel trascendental las 
obras cientificas árabes, que según referencias ya se tradujeron al latín a partir 
del siglo IX, aunque las más antiguas que se conservan datan del siglo XT, y las 


43 LUSA, G., 1979, “El método científico”, en CID, F., e.a., Historia de la Ciencia, II, Barcelona, Planeta, pp. 
167 ss. 
44 STRÓBL, W., Orígenes filosóficos de la ciencia moderna, Internet, pp. 2-3 
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referidas a matemáticas proceden al parecer de la traducción al árabe de obras 
hindúes, y no griegas, como generalmente se ha supuesto”. 


Bergadá lo explica*: 


“En el terreno concreto de la matemática, el bagaje transmitido por los 
árabes al mundo occidental era mucho más amplio y completo que el que poseye- 
ra la ciencia griega en su época de máximo esplendor. Tal enriquecimiento no se 
debía a la creatividad de los propios árabes, sino a la asimilación que habían 
efectuado de la matemática hindú ... Los matemáticos hindúes practicaban la 
extracción de raíces cuadradas y cúbicas, habían ideado métodos para la 
sumación de series aritméticas y geométricas, resolvían ecuaciones determinadas 
e indeterminadas de primer y segundo grado y habían elaborado tablas trígono- 
métricas para la función seno”. 


Además ha de tenerse en cuenta que a partir de la reforma gregoriana comienza 
un programa intensivo de copia de manuscritos de toda temática, escritos primeramente 
en letra carolina, y luego en gótica, que se distribuyen en bibliotecas eclesiásticas y civi- 
les de toda Europa**. El sistema de copia inventado por los benedictinos es mejorado en 
los talleres de pecia de las universidad, que producen manuscritos de menor valor artísti- 
co, pero en mayor número y a más bajo precio. Paralelamente al establecimiento de las 
reformas y el desarrollo autónomo de la jerarquía y de las Órdenes religiosas, se estable- 
cen las bases para el nacimiento del primer estilo artístico generalizado en Occidente, 
el románico, al que sucedería el gótico. Con el uso de una sola liturgia, una sola reglamen- 
tación eclesiástica y una sola doctrina, aparece en el románico el primer sistema iconográ- 
fico cristiano generalizado en toda Europa, es decir, se fijan determinados sím-bolos y 
escenas con explicaciones doctrinales, y los templos van convirtiéndose poco a poco en 
catecismos visuales. La unificación litúrgica, por otra parte, favoreció el extraordinario 
desarrollo de la música cristiana, no solo en cuanto al canto gregoriano, sino con el 


nacimiento y desarrollo paralelo de las diversas escuelas polifónicas del Ars antiqua. 


45 BERGADÁ. R., 1979, “La matemática renacentista”, en CID, Op. cit., pp. 102 ss. 
46 ORLANDIS, op. cit. 
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Se llamaba ars antigua a la forma de hacer música de los siglos XII-XIII, en los 
que se partía ya de los primeros ensayos polifónicos y se enriquecieron hasta sentar las 
bases de la polifonía en su etapa de plenitud. Sus más destacados representantes aparecen 
en torno a la llamada Escuela de Notre-Dame de París y son Leonín, organista de Notre- 
dame, y su sucesor Perotín. La melodía litúrgica (vox-principalis) pronto pierde impor- 
tancia con respecto a la melodía añadida (vox-organalis) que ahora ocupa el lugar más 
agudo. Finalmente, la vox-principalis deja de ser de origen litúrgico, admitiéndose la 
invención libre. Una novedad es el organum melismático, en que la vox-principalis se 
fragmenta en cada una de sus notas, que adquieren una duración larga; sobre ellas se 
aplica una segunda voz en notas breves que florean sobre la primera con gran soltura. 
Leonín trata con gran elegancia y libertad los melismas, e introduce con maestría el uso 
de ritmos flexibles, alternando notas largas y breves en la vox-principalis, que empieza a 


perder su rigidez. La generación siguiente en los principios del s. XIII tiene su máximo 
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representante en Perotín, discípulo del anterior. Partió de la obra de su maestro y la reela- 


boró experimentando nuevos tipos de composición para tres o cuatro voces””, 


Página del tratado Ars nova escrito por De Vitry. 


El ars nova fue una corriente musical del siglo 
XIV que nació como contraposición al estilo anterior 
(ars antiqua). Los ritmos, temas y las melodías se vuel- 
ven más variadas. La música iba adquiriendo cada vez 
más complejidad en los ritmos y en las voces obligando 


a replantear y modificar con frecuencia las normas de su 


a a elaboración. Philippe de Vitry escribió en los primeros 
| ma años del siglo XIV un tratado sobre cuestiones de nota- 
ción musical donde exponía los últimos adelantos en ese terreno; su título Ars nova, ha 
servido a la ciencia musical moderna para llamar así a la música del s. XIV. El exponente 
más importante de esta corriente artística es Guillaume de Machaut ( 1300-1377), poeta 
y cortesano que difundió su estilo hábil y refinado. Compuso numerosos motetes, cancio- 
nes y ballades a las que introduce grandes libertades e innovaciones técnicas. Su obra 
más interesante es la Misa de Notre-Dame, la primera que tiene auténtica unidad formal 
y en la que se relacionan los componentes rítmicos, melódicos y tonales buscando un 
efecto de conjunto perfectamente planificado. La preocupación principal de los músicos 
del ars nova era la medida y el ritmo de sus composiciones; la atrevida combinación de 
esos aspectos dio lugar a obras de gran complicación. Francia sigue siendo durante el 
siglo XIV, igual que en la anterior época el foco de mayor interés musical; Desde allí su 
influencia se irradia a Inglaterra, España y Alemania. En Italia, por el contrario, se prac- 
tica una música menos contrapuntística en la que predomina más el carácter melódico en 
un género propio: el madrigal menos alejado de las formas populares y en él destacó 


el organista Francesco Landini (1325-1397)%, 


17 REESE, G., Music in the Middle Ages, W.W. Norton ; CALDWELL, J., 1978, Medieval Music, Indiana 
University Press ; HOPPIN, R.H., 1978, Medieval Music, W.W. Norton ; GLEASON, H. y BECKER, W., 1981, 
Music in the Middle Ages and the Renaissance, Alfred Music Publishing; GÓMEZ MUNTANER, M*C., 2001, 
La música medieval en España, Reichenberger ; FUBINI, En., 2005, La estética musical desde la 
Antigúedad al siglo XX, Madrid, Anaya 

18 ALBRIGHT, D., 2004, Modernism and Music. An Antology of Sources, University of Chicago Press ; 
HENTSCHEL, Fr., 2001, “Der Streit um die Ars Nova. Nur ein Scherz?”, en Arkiv fúr Musikwissenschaft, N* 
5, pp. 110-130 ; KÓHLER, L., 1990, Pythagoreisch-platonische Proportionen in Werken der Ars Nova und 
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La teoría musical griega, heredada por Roma, fue el punto de partida de la especu- 
lación musical medieval a través de los últimos escritores vinculados al antiguo mundo 
clásico, Boecio (480-524) y Casiodoro (477-570) que fueron, con los traductores árabes, 
quienes introdujeron la teoría musical griega en nuestra Edad Media. Boecio elaboró el 
tratado de armonía titulado De institutione musica. Este texto tiene una gran trascenden- 
cia como fuente de conocimiento de las doctrinas griegas acerca de la armonía y por el 
influjo que ejerció sobre el pensamiento medieval. Dividía la música en tres géneros dis- 
tintos: música mundana, humana e instrumental. Esta división para Boecio no tiene un 
carácter religioso, sino que se apoya en la desvalorización del trabajo manual y de lo que 
depende de los sentidos. El erudito español Isidoro de Sevilla (560-636) contemporáneo 
del papa Gregorio I dedica a la música una parte de su monumental obra las Etimologías. 
Refiriéndose al problema de la notación dice: “Los sonidos mueren, pues no pueden 
escribirse”. La escritura musical era alfabética en época griega y romana. Pero en la Edad 
Media se abandonó este tipo de notación por otra llamada neumática, que aparece en el 
siglo IX. Los neumas son unos signos valorados sobre cada sílaba de las palabras que 
conforma el canto. No expresan con exactitud ni la duración ni la altura precisas de cada 
sonido, sino que intentaban dibujar la marcha de la melodía sirviendo tan solo como 
recordatorio de las diferentes melodías ya conocidas por quienes leían esa música, pues 
no en vano los cantores dedicaban doce años de su vida a aprender los repertorios. En el 
siglo X otro teórico, Hucbaldo (840-930), decidió escribir varias líneas horizontales su- 
perpuestas, de manera que a cada una correspondía una nota musical. El texto, en lugar 
de escribirse abajo, se dividía en sílabas y cada una iba escrita en la línea que señalaba su 
altura de entonación. Este fue el origen remoto de la pauta musical o “partitura”, que aún 
hoy se emplea con cinco líneas, aunque en aquella época las líneas fueron apareciendo 
progresivamente primero una, luego dos, luego cuatro, ..., hasta ocho o nueve. La nota- 
ción nuestra apareció a mediados de siglo XVII, como una especie de simplificación de 
los sistemas de notación anteriores ; hay otras propuestas de la época que no fueron asimi- 


lados, como los de Descartes o Rousseau, por ejemplo*”. 


Continuando con la música medieval, tenemos a continuación a Guido de Arez- 


zo (995-1050) dio valor tanto a las líneas como a los espacios entre ellos con lo que se 


der Ars Subtilior, Bárenreiter ; SMITH, F.J., 1964, “Ars Nova: A Re-Definition? 1% Part”, en Música Disciplina, 
NO 18, pp. 19-35; 2006, “Ars Nova: A Re-Definition? 2" Part”, en Música Disciplina, N* 19, pp. 83-97 
4% FUBINI, En., 2005, La estética musical desde la Antigúedad al siglo XX, Madrid, Anaya 


60 


economizaban espacio. En lugar de poner las sílabas del texto en la pauta puso neumas o 
signos musicales que los representaban. También dio un nombre a cada nota de la escala. 
Utilizaba un himno a San Juan Bautista y acostumbraba llamar a cada una de las notas 


según la primera sílaba de cada verso del texto (DO-RE-MI-FA-SOL-LA-SD): 


Ut qué-ant láxis  re-soná-re fíbris 


Mí-ra gestó-rum  fámu-li tu-ó-rum, 


n 
Sól-ve pollú-ti lábi- i re-á-tum, Sáncte Jo-ánnes. 


Por otra parte, se mantuvo un sistema de referencias alfabéticas, con las siguientes 
correspondencias que sigue vigente hoy en día, en países de habla alemana e inglesa: C 
por Do (“ut” en francés), D por Re, E por Mi, F por Fa, G por Sol, A por La y B o H por 
Si%. Los teóricos del ars antiqua se preocupaban por encontrar una escritura que satisfa- 
ciese las crecientes exigencias de una polifonía que se estaba desarrollando con gran rapi- 
dez. Entre ellos hay que destacar a Pierre de la Croix, Jean de La Garlande y Franco de 
Colonia, quienes codificaron esos escritos de la ciencia musical de sus contemporáneos y 
fijaron las normas que habían de servir, un siglo después, a los músicos del ars nova. Los 
teóricos del siglo XIV Philippe de Vitry, Jacobo de Lieja y Johannes de Muris, compren- 
dieron lo enunciado por los anteriores teóricos y perfeccionaron un sistema de escritura 
que consistiese en dar a cada nota un valor fijo en relación con las demás, de manera que 
al superponerse las voces se pudiera fijar con precisión la duración de cada nota y hacer 
coincidir las notas con las demás voces. Esto es lo que se llama notación mensural, o sea, 
con indicación estricta de la duración de las notas según el dibujo de la figura. Este siste- 
ma pervive hasta nuestros días con muy escasas modificaciones; sus principales figuras 


en el siglo XIV eran: 


50 DE ROBERTIS, 1937, Teoría completa de la música, Ricordi, pg. 26 ,GRABNER, H., 2001, Teoría general 
de la música, Madrid, Akal ; ZAMACOJIS, J., 2002, Teoría de la música, Ricordi 
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+ La Maxima o Duplex longa 

e La Longa 

+ La Brevis o Breve (la actual cuadrada) 

. La Semibrevis o Semibreve (la actual redonda) 
+ La Minima (la actual blanca) 


+ La Semiminima (la actual negra) 


Al comienzo de esta época, la música era monódica y monorrítmica ; aparecía un 
texto cantado al unísono sin acompañamiento instrumental escrito. En la notación medie- 
val antigua, el ritmo no puede ser especificado, si bien la notación neumática puede dar 
claras ideas de fraseos, y otras notaciones posteriores indican el uso de modos rítmicos. 
La simplicidad del canto, con la voz al unísono y la declamación natural es muy común. 
La notación de la polifonía se va desarrollando, y su asunción significa que las primeras 
prácticas formales se inician en ese periodo. La armonía, con intervalos consonantes de 
quintas justas, octavas (y después, cuartas justas) comienza a escribirse. La notación rít- 
mica permite complejas interacciones entre múltiples líneas vocales de un modo repetible. 
El uso de múltiples textos y la notación del acompañamiento instrumental se desarrolla 
al fin de la era: 

a) El organum (siglo XII): forma primitiva de polifonía medieval consistente 


en superponer de manera contrapuntística una o más voces a la melodía, 
tomado de los cantos gregorianos. 


b) El conductus es una pieza de carácter semilitúrgico que en principio se 
cantaba para acompañar o conducir a un personaje. En su elaboración 
polifónica, la melodía fundamental es la más grave: el tenor, la que sostie- 
ne a las otras voces que cantan el mismo texto todas a la vez con el mismo 
ritmo. 


c) El motete es una forma polifónica y politextual que comienza siendo litúr- 
gica y luego profana ; representa la evolución de la polifonía y de la nota- 
ción musical. Procede del organum melismático. 


Perotín compuso una serie de vocalizaciones finales (cláusulas) sobre determina- 
dos fragmentos de las melodías litúrgicas que usaba como vox principalis. Si esos frag- 
mentos del tenor (que a veces no tienen más texto que una o dos palabras) se estructuran 
en un ritmo riguroso y a las vocalizaciones de la vox organalis se le pone un texto propio, 


tendremos ya un motete ; propiamente dicho, se llamaba “motete” a la voz que floreaba 


62 


con ritmo libre sobre el rígido esquema rítmico del tenor, pues mientras este solo tenía 
algunas sílabas de texto para cantar, aquella lo hace con muchas palabras (mots, motets = 
palabras). El tenor, a veces, era tocado con un instrumento en lugar de ser cantado ; si el 
motete era a dos voces se convertía así en una melodía vocal acompañada por un instru- 
mento, y si era para más voces, estas competían entre sí con toda libertad rítmica y melódi- 
ca sobre la base instrumental de la voz más grave. Desde el ars nova, la introducción de 
tenores que no procedían directamente del repertorio litúrgico sino que eran canciones 
populares significó la conversión del motete en una de las más importantes formas de la 
música profana, aunque muchos grandes músicos siguieron cultivándolo con sentido reli- 
gloso. La libertad y el estímulo de invención que supone la práctica del motete es uno de 
los más fecundos hallazgos de toda la historia de la música. 

d) El hoquetus es una forma musical propia del ars nova francés del siglo 

XIV en la cual tres voces realizan un contrapunto sobre una voz grave. 


e) El canon está basado en el principio de imitación, consistiendo en una re- 
petición literal de una melodía que se acompaña a sí misma pero desplaza- 
da en el tiempo. El más antigua de los conocidos es el inglés “Svmer is 
icumen in” (Summer is coming in), de finales del siglo XIII, cuya melodía 
podía cantarse hasta a seis voces. 


f) El madrigal italiano empieza siendo un tipo de motete en que se concede 
especial atención a la melodía de la voz superior. 


A 
YO TAS 7 FA 


E == TU A, A É o —————————SA o o Q—————_——_____ O 
6] y s 7 O 
A ES 
Y O 

a Y 


Sv-mer is  ¡-cu-men in Lhu-de sing cuc-cu Gro-web sed and blo-web med and 


springb pe w - de nu Sing cuc - cu A - we ble-tep af - ter lomb lhoupb 


cue - cu  cuc - cu Wel sing-es pu cuc - cu ne  swik bu na-uer nu 


Pes l: Pes Il: 


Sing cuc - cu nu Sing cuc - cu Sing cuc - cu Sing cuc - cu nu 


Transcripción de Svmer is icumen in en notación actual 
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La danza, muy apreciada tanto en los más refinados ambientes como en las cele- 
braciones populares, fue un factor determinante en el proceso que antes analizamos con- 
sistente en fijar ciertas melodías según esquemas rítmicos. Además de la evidente influen- 
cia de la ballata, o balada trovadoresca, tuvieron gran popularidad las estampies y los sal- 
tarellos. Hay tipos de danza religiosa, vinculados a las representaciones teatrales que se 
hacían en las iglesias sobre la Pasión, la Navidad, etc. ; en España se ha mantenido la tra- 
dición del Canto de la Sibila. También danzaban los peregrinos que iban en romería, algu- 
nas de cuyas piezas se conservan en el Llibre Vermell de Montserrat. No conserva-mos 
especificaciones concretas que nos digan si tal o cual obra ha de ser cantada o tocada 
también con instrumentos, y menos sabemos qué tipo de instrumentos deben tocarse. Sin 
embargo, está fuera de toda duda que la música de este período, aunque escrita para voces, 
podía tocarse también con acompañamiento instrumental; y no solo la música profana, 
sino también buena parte de las composiciones religiosas. Desde luego, está claro que la 
música de danza exigía participación instrumental y, por otra parte, son numerosos los 
testimonios tanto iconográficos como literarios que nos dan noticias de la presencia ins- 
trumental en la música de la época. De los primeros tenemos muestras muy abundantes 
en la arquitectura: los pórticos de iglesias y catedrales tanto en el románico como en el 
gótico están rodeados de músicos con sus correspondientes instrumentos, entre los que 


destaca el Pórtico de la Gloria de la Catedral de Santiago de Compostela. 


En este período, tras el despegue operado en la época inmediatamente anterior, se 
había llegado a una gran proliferación de instrumentos y variantes. Podemos estar seguros 
de que el uso de tales instrumentos fue muy abundante, aunque no había nada que se 
pareciera a nuestras actuales orquestas. Los conjuntos eran muy reducidos, de una docena 
de músicos en los casos más excepcionales, y corrientemente solo de tres o cuatro, a veces 
menos. En la iglesia se admitía solamente el órgano, pero las nuevas composiciones reli- 
glosas polifónicas facilitarían la introducción de otros instrumentos para acompañar o 
sustituir a las voces: violas, flautas, chirimías, etc. Trovadores y juglares tañían laudes, 
arpas, salterios, gaitas y, desde luego, variedad de panderos, sonajas, tamboriles, etc. Para 
las celebraciones públicas y las fiestas al aire libre se va perfilando un conjunto caracterís- 
tico llamado de “música alta” por la potencia y brillantez de su sonido, compuesto de 
trompetas, chirimías y bombardas. Conviene, finalmente, destacar la influencia de los 


musulmanes, sobre todo en su aportación en cuanto a instrumentos se refiere. Muchos de 
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los instrumentos usados en la época medieval perviven aún hoy día con algunas variacio- 


nes. 
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Las herejías dualistas 


Se llama dualismo a la doctrina que afirma la posible existencia de dos principios 
supremos, increados, coeternos, independientes, irreductibles y antagónicos. En el dualis- 
mo podemos encontrar el concepto más común de dualismo entre el bien y el mal, por cu- 
ya acción se explica el origen y evolución del mundo; pero también, en un sentido más 
amplio, a las doctrinas que afirman dos órdenes de ser esencialmente distintos, con más 
o menos radicalismo: por ejemplo, ser ideal y ser real, Dios y mundo, naturaleza y gracia 
(en el plano cognoscitivo razón y fe), materia y espíritu, orden físico (de la necesidad) y 
orden moral (de la libertad y el deber) (en el plano cognoscitivo constatación y valora- 
ción ética), conocer y querer (plano de la actividad consciente), bien y mal (plano de la 
actividad moral), felicidad y tristeza, etc. Se puede hablar de dualismo cosmogónico (rela- 
tivo al origen del cosmos) o religioso ; en el segundo caso se puede llamar dualismo filo- 
sófico o metafísico, que se opone de modo irreductible al panteísmo y el holismo. En 
la filosofía china se utilizan los términos yin y yang para indicar la dualidad de todo lo 
existente en el universo yendo más allá de dos principios supremos e irreductibles. La 
relación mente y cuerpo no ha permanecido estable en el tiempo. Ya desde la antigua Gre- 
cia Platón de cierta manera propuso una especie de dualismo psicofísico (cuerpo y alma). 
El término dualismo es utilizado por primera vez por Tomás Hyde (1636-1703) en sentido 
teológico para designar el dualismo de la religión persa; la misma significación tiene 
en Pierre Bayle y Gottfried Leibniz. Por su parte Christian Wolff introdujo su senti- 
do metafísico y ontológico, al emplear el término dualismo para significar las relaciones 


del alma con el cuerpo”*'. 


En líneas generales, las doctrinas dualistas coinciden en los siguientes rasgos: el 
principio del Bien es identificado con la Luz y el Espíritu ; el principio del Mal con las 


Tinieblas y la Materia, o con el diablo o demonio (maniqueísmo”). La materia es, pues, 


31 NOBLE, E., 1935, II dualismo nella filosofía. Sua ragione eterna e sue storiche vicissitudini, Napoli, Edua- 
lismo 


* El maniqueísmo fue un movimiento religioso dualista fundado en Persia en el siglo Il d.C. por Manés, cono- 
cido por el “apostol de la Luz' o el supremo “iluminador'. Aunque por mucho tiempo se consideró al manique- 
ísmo una herejía cristiana, fue en realidad una religión por derecho propio que por la coherencia de sus 
doctrinas y la rigidez de su estructura y sus instituciones mantuvo en toda su historia su unidad y su carácter 
único. Manés, nacido al sur de Babilonia (hoy Irak), se consideraba a sí mismo el sucesor final de una larga 
serie de profetas que comenzaba con Adán e incluía a Buda, Zoroastro y Jesús. Se veía a sí mismo como 
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mala y principio del mal, o bien fue creada por un demiurgo distinto del dios bueno (gnos- 
ticismo de Marción”), o por el diablo, principio del mal (Prisciliano, véase), rigorista y 
extrema; o bien ceden ante lo inevitable y justifican la relajación de las costumbres porque 
no es posible resistir al principio del mal que inclina a pecar, y es ese principio, no la 
persona singular, el responsable del pecado. Los principales autores que refutaron con 
más profundidad el dualismo fueron Tomás de Aquino y Agustín de Hipona ; este último 
que antes de su conversión al cristianismo había sido maniqueo, le opuso después la doc- 
trina del mal como privación: todo procede y participa de Dios, y, en cuanto tiene ser, es 
bueno. Agustín se dio cuenta de que ese planteamiento presuponía la existencia del mal 
como algo positivo y forzaba así la respuesta maniquea*. También entendió que era ante- 


rior otra pregunta: ¿qué es el mal?. Tomás de Aquino combatió el dualismo en su for- 


el portador de un mensaje universal que había de reemplazar a las demás religiones, una especie de gnos- 
ticismo, una religión dualista que ofrecía la salvación a través de un conocimiento especial (gnosis) de la 
verdad espiritual. Para los maniqueos, conocerse a sí mismo era recuperar la propia identidad, previamente 
obnubilada por la ignorancia y la falta de autoconciencia al mezclarse con el cuerpo y la materia. Durante 
la Edad Media surgieron enseñanzas similares al maniqueísmo en Europa, dando lugar a las llamadas sec- 
tas 'neomaniqueas”. Grupos como los paulicianos (Armenia, siglo VII), los bogomilitas (Bulgaria, siglo X) y 
los cátaros o albigenses (Sur de Francia, siglo XI!) mostraban fuertes similitudes con el maniqueísmo, y 
probablemente fueron influidos por él. Sin embargo, sus vínculos históricos directos con la religión de Manés 
son difíciles de establecer. [vid. TARDIEU, M., 2008, Manichaeism, University of Illinois Press ; PUECH, H.- 
G., 2006, Sobre el maniqueísmo y otros ensayos, Siruela ; RUNCIMAN, St., 1947, The Medieval Manichee: 
a Study of the Christian Dualist Heresy, Cambridge University Press] 

* El marcionismo fue una doctrina cristiana del siglo 11. Durante esta temprana etapa de consolidación cris- 
tiana, el fundamento teológico de esta rama tuvo una notable influencia dualista. Toma su nombre de su 
principal creador, el teólogo Marción (85-150 d. C.). Nacido en Frigia, en Asia Menoro, Marción prosperó 
como comerciante y naviero. Viajó a Roma entre 135 y 140 d.C. buscando ser nombrado dignatario de la 
Iglesia, sin lograrlo. Fue declarado hereje y excomulgado en 144 de nuestra era. En el momento de su 
muerte (150) había logrado exitosamente el primer cisma del Cristianismo, cuyos efectos se prolongarían 
hasta el siglo 11l. Elaboró la primera gran herejía cristiana y redactó el primer canon del Nuevo Testamento, 
sistemáticamente organizado conforme a su propio dogma. A pesar de que suele atribuírsele el carácter de 
“gnóstico” nunca tuvo ese carácter, no obstante su cercanía, antes de elaborar su propio cuerpo doctrinal, 
con la herejía Docética. Este primer canon de "su nuevo testamento", ayudó a la iglesia cristiana del según- 
do siglo a motivarse rápidamente para preparar el canon auténtico de los libros del Nuevo Testamento. Has- 
ta entonces se leía el Antiguo Testamento, porciones del Nuevo Testamento y cartas del apóstol Pablo en 
las congregaciones, pero no había un canon del Nuevo Testamento como tal. A pesar de que no existe nin- 
guna duda de que Marción escribió al menos dos obras muy importantes, 'Los Evangelios' y 'Antítesis', am- 
bas se han perdido, sin embargo gracias a Tertuliano, su más devoto impugnador en su obra Ad Martionem, 
es posible reconstruir las enseñanzas de su contenido. Marción distingue como cosas totalmente diferentes 
al Dios Creador del Antiguo Testamento, Yahvé, y el Dios verdadero, Padre, capaz de encarnar a un hijo 
hombre, Cristo conforme al Nuevo Testamento y concluye que ambas religiones son paralelas y que tienen 
por única conexión a la geografía. Emmanuel, el Mesías judío estaría destinado de manera exclusiva al 
pueblo judío. Según Marción sólo Pablo logró entender a Cristo, razón por la cual tuvo profundas diferencias 
con Pedro quien no comprendió las enseñanzas de Cristo y junto con los demás apóstoles trató de conser- 
var el cristianismo como una secta judaica, cosa que finalmente debe ser resuelta separando con nitidez y 
de manera definitiva ambas religiones. De todo el Nuevo Testamento escogió el Evangelio de Lucas y las 
cartas de Pablo por considerarlas exentas de judaísmo. Marción es el primer cristiano que establece 
un canon preciso, una estricta delimitación del Nuevo Testamento aceptado y verdadero, lo cual constituye 
un poderoso instrumento religioso en esa época y a la postre obliga a la Iglesia primitiva a seguir por ese 
mismo camino y a formular el Nuevo Testamento. [vid. VON HARNACK, A. 1924, “Marción. Das Evangelium 
vom fremden Gott”, en TU, Leipzig] 


32 ELTREMENT, S., 1947, Le dualisme chez Platón, les gnostiques et les manichéens, Paris ; BIANCHI, E., 
1958, II dualismo religioso, Roma 
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ma albigense utilizando similares argumentos. El conjunto de su pensamiento es, sin em- 
bargo, más eficaz contra el dualismo por la importancia que da a la materia en la constitu- 
ción del hombre y en el conocimiento, siguiendo a Aristóteles. En diferentes autores se 
han dado formas muy diversas de dualismo ontológicos. Se encuentra en Pitágoras (véa- 
se), con la oposición entre límite e ilimitado, par e impar, a las que corresponden otras 
ocho oposiciones, en Empédocles, con el contraste entre la amistad y el odio*, que Aristó- 
teles interpreta como el Bien y el Mal, en Anaxágoras con el caos primitivo y la inteligen- 
cia (Nous), en los atomistas, con el v-cío infinito y la multiplicidad de corpúsculos invisi- 
bles. Esta tendencia se acentúa en Platón, con su concepción de dos mundos: el inteligible 
de las ideas, y sensible de la materia ; de su doctrina procede la imagen del cuerpo como 
cárcel del alma. El dualismo platónico reaparece completo en los neoplatónicos, aunque 
en estos se añade la doctrina de la emanación, que liga ambos mundos. Ya en la moderni- 
dad, Descartes acentúa el dualismo entre el espíritu (res cogitans) y la materia (res exten- 
sa). Kant introduce un nuevo dualismo: entre la razón pura y la razón práctica, el mundo 
natural de la apariencia (fenómeno) y el determinismo, y el mundo moral de la realidad 
en sí (nóumeno) y la libertad. Los espiritualistas posteriores insisten en el dualismo entre 
naturaleza y espíritu. A algunas de estas formas de dualismo se opone el monismo, que 
concibe todo lo real como un ser único, con diferencias no irreductibles, sólo graduales, 
entre sus manifestaciones. El dualismo es un desgarro cosmológico y existencial. Hans 
Jonas” señala que en los comienzos del mundo moderno ese dualismo fue reformulado 
por Descartes con el lema del “yo pienso”. Edmund Husserl, ya en el siglo XX, se propu- 
so culminar tal empresa sin darse cuenta de que así ahondaba el dualismo que deja a la 
Naturaleza abandonada a la categoría de lo inerte, pasivo, inorgánico y desvitalizado. Se- 
gún este autor, efectivamente, la fenomenología podría definirse como un análisis de la 
conciencia en su intencionalidad. Su método se inspira decididamente en Descartes, o 
sea, intentar descubrir el mundo a través del análisis de las ideas, después de haber libera- 
do a la conciencia de posibles errores procedentes de la experiencia sensible. La fenóme- 


nología, por tanto, se configura como el camino que permite a los objetos de la conciencia 


* “Y todos estos [elementos] -el sol brillante [fuego], la tierra, el cielo [aire] y el mar [agua]- están animados 
de fuerza de atracción hacia sus partes, todas las que yerran separadas de ellos en los seres mortales. Así, 
también, todas las cosas que están más dispuestas a mezclarse, se desean recíprocamente, hechas seme- 
jantes por Afrodita. Pero en cambio, son enemigas en máximo grado, cuanto más difieren por su origen, 
por mezcla y por formas impresas, llevadas por su deseo a no unirse y muy tristes, por mandato de la Ina- 
mistad, que les dio nacimiento”. (Frag. 22) 

33 JONAS, H., 1995, El principio de responsabilidad, Barcelona, Herder ; 2015, “Conservación de la naturale- 
za, conservación de la vida”, en Cuadernos de Bioética, Vol. 26, N* 87, pp. 253-266 
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revelarse en su “verdadero ser”, en su esencia. Esto le otorga, según Husserl, las siguientes 


características **: 


a) Ciencia teorética (contemplativa) y rigurosa (provista de fundamentos absolutos) 
b) Ciencia intuitiva (trata de captar esencias) 

c) Ciencia no-objetiva (prescinde de todo hecho o realidad) 

d) Ciencia de los orígenes y de los primeros principios 


e) Ciencia de la subjetividad (el yo” como sujeto o polo unificador de todas las in- 
tencionalidades constitutivas) 


f) Ciencia impersonal (sus colaboradores no tienen necesidad de sabiduría, sino de 
dotes teoréticas) 


El primer paso del método fenomenológico es, como cabría esperar, similar a la 
duda cartesiana ; se trata de lo que Husserl llama epoché, y consiste en suspender la afir- 
mación de la realidad y adoptar la actitud de espectador, interesado sólo en captar la esen- 
cia de los actos por cuyo medio la conciencia se refiere a la realidad o la significa. Tras 
este primer paso, habiendo, como decimos, suspendido la afirmación de la realidad, nos 
quedamos únicamente con nuestras ideas. Es lo que Husserl denomina “reducción eidéti- 
ca”, que conduce directamente al yo absoluto (conciencia), coincidente con el *yo pienso” 
antes mencionado de Descartes. Efectivamente, en Descartes la duda metódica conducía, 
como se sabe, directamente a la evidencia del *cogito. Seguirá luego el análisis de la inten- 
cionalidad a través de los actos de la conciencia, o modos de *datidad” de los objetos de 
la conciencia. En lo único en lo que Husserl se diferencia de Descartes es en el hecho de 
que no habla nunca de ideas innatas: para él todos los actos de la conciencia remiten direc- 
tamente a las experiencias vividas. En esto se parece más a los empiristas. Estas, según 


Husserl, pueden estudiarse desde dos puntos de vista: 


e Aspecto subjetivo (noesis) 


e Aspecto objetivo (noemas). 


De esta forma, de manera parecida a Kant, el método fenomenológico convierte 
al objeto en polo alrededor del cual se agrupan los *'noemas”, lo cual permite al fenómeno- 
logo estudiarlo prescindiendo de que exista realmente o no. Profundizando con este nihi- 


lismo la categorización de esa Naturaleza como objeto de estudio y entregada a la demiur- 


34 HUSSERL, Ed., 2008, La crisis de las ciencias europeas y la fenomenología trascendental, Prometeo 
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gla tecnológica. Esta omisión husserliana determinó las investigaciones de la madurez 


de Hans Jonas sobre naturaleza y tecnología”. 


Como hemos adelantado, la Iglesia católica romana se enfrentó a partir del siglo 
Xl a una serie de conflictos políticos y sociales a lo largo y ancho de Europa que desa- 
fíaban su poder absoluto pero que también y más importante, exigían una Iglesia más co- 
herente con sus prácticas y dogmas, a la vez que más tolerante y sencilla. La palabra he- 
rejía deriva del verbo griego haireomai, que significa “elegir”, en este caso optar de forma 
consciente por unas creencias y reafirmarse en ellas, tras ser invitado a retractarse. En 
consecuencia, los herejes eran considerados por los cristianos ortodoxos como las mayo- 
res amenazas para la Iglesia en una época donde parecían reproducirse por doquier estas 
figuras. Las primeras noticias sobre herejías surgen hacia el año 1000 en Francia. Al co- 
mienzo son pocos los casos, pero desde 1018-1028 los fenómenos se hacen más frecuen- 
tes según los testimonios que tenemos de ese país, de Italia y de los Países Bajos, aunque 
siguen siendo bastante aislados y geográficamente distantes. No podemos hacernos en to- 
dos los casos una idea sobre el contenido de sus doctrinas, pero es obvio que provienen 
de las clases humildes de la población. El primer caso documentado es la herejía de un 
campesino llamado Leutardo, del cual nos habla el cronista cluniacense más arriba citado 
Rodolfo Glabre en su historia Crónica del año 1000, que afirma que Leutardo habría deja- 
do a su mujer, destruido las cruces y rechazado pagar las décimas. Poco tiempo después 
se dieron en Europa Occidental hechos similares. El noreste de Francia se transformará 
en un centro de herético, así como las zonas de confín del Imperio. Están documentados 
interrogadores y herejes en Lieja y en Arras. Un proceso clamoroso contra los heréticos 
tendrá lugar en 1022 en Orleans. En Italia se encuentran grupos heréticos entre 1030-1048 
en Rávena Venecia y Verona, aunque muchos de ellos no llegaron a ser conocidos por las 
autoridades competentes. Es muy difícil hablar de su doctrina y mensaje, de los que más 
sabemos es del grupo de Orleans (1022) entre los que se encontraban nobles y clérigos. 


Su predica-ción comprendía estos puntos**: 


a) Distinción entre un mundo invisible y otro material, el cual es del demonio 


b) Rechazo del matrimonio y de los cargos civiles 


35 BELVEDERE, C., 2020, La crisis del dualismo en la teoría social contemporánea, Buenos Aires, Eudeba 
56 SÁNCHEZ HERRERO, J., 2005, “Edad Media”, en Historia de la Iglesia, Madrid, Mercaba, pp. 257 ss. 
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c) Jesucristo sólo tiene un cuerpo aparente 
d) Rechazo del Bautismo de agua 
e) Comunicación del Espíritu Santo mediante la imposición de las manos 


f) Rechazo de la creencia en la presencia real de Cristo en la Eucaristía. 


Todo ello sumado, son doctrinas muy similares a las de los bogomilos (véase), por 
lo que hace a la pregunta sobre la derivación de las herejías occidentales de las bizantinas. 
Rafael Morghen afirma que históricamente no se puede aceptar una irradiación del bogo- 
milismo en Occidente, sino que las herejías occidentales del XI serían una de las expresio- 
nes características de la nueva vitalidad del pueblo cristiano tras el 1000, expresión de su 
deseo de coherencia moral entendido de forma simple e inmediata de la aspiración del 
pueblo cristiano a una religiosidad menos formal, menos dominada por la opresora supre- 
macía del clero. Serían, por tanto, un producto autóctono, un retorno espontáneo del pue- 
blo a la pureza del Evangelio”. El padre Dondaine* se opone a las teorías de Morghen, 
afirmando categóricamente que los heréticos del siglo XI eran dualistas influenciados por 
los bogomilos, igual que los cátaros occidentales, los cuales a su vez eran herederos del 
antiguo maniqueismo (véase). Hoy la mayor parte de los historiadores se decanta por este 
punto de vista. Se cree que la herejía se extendió desde Italia Meridional, donde está docu- 
mentada por peregrinos del siglo XI la presencia de predicadores bogomilos. Más tarde 
se fueron extendiendo a través de las vías comerciales hacia Italia del Norte, Francia Meri- 
dional y Champagne. No se sabe quiénes fueron los agentes de propagación ; quizá co- 
merciantes o predicadores itinerantes. La reacción a veces violenta contra estos primeros 


heréticos partía, en general, de los laicos, no del clero. 


Con anterioridad al año 1000 se había vivido en Occidente un período sin herejías. 
Los que no aceptaban la predicación de la Iglesia seguían ateniéndose a la religión pagana. 
La aparición de las primeras herejías fue indicio de una cristianización más profunda. La 
alternativa a la Iglesia ya no será entonces el paganismo, sino otra forma de ser cristiano. 
La primera ronda de herejías apareció en Occidente en la segunda mitad del XI, simultá- 


neamente a la Reforma Gregoriana, en la que el papado intentó, como se ha visto, adaptar 


37 MORGHEN, R., 1994, Medioevo cristiano, Roma, Laterza 


38 DONDAINE, Ant., 1990, Les hérésies et l'Inquisition, Cambridge University Press 
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la Iglesia Católica a las nuevas condiciones sociales, y constituir el papado como centro 
eclesiástico y político de Europa. En aquella época en que el propio papa es el más grande 
contestatario, siendo sus más fieles aliados (como por ejemplo la pataría de Milán, véase) 
los que llevaban una mayor carga de protesta. Tras la Reforma Gregoriana nacerá otro 
tipo de herejía, no ya de colectividades retirados y silenciosas, sino de grupos agresivos 
y fanáticos que se instalan hacia el 1100 en las partes más desarrolladas de Europa, con- 
cretamente en Italia septentrional, Sur de Francia y Flandes. Es la época de los predicado- 
res itinerantes. llamados pauperes christi, los cuales atacaban a los sacerdotes simoníacos 
y a la riqueza de la Iglesia, en predicaciones anticlericales que con facilidad se podían 


transformar en herejías?”. 


Uno de esos predicadores heréticos del sur de Francia era un exsacerdote, Pedro 
de Bruys. Se presentó en hábito de peregrino, con los pies desnudos y luciendo una larga 
barba, predicando contra la Iglesia, ya en los edificios de los templos, ya en una taberna 
o sala: se debían quemar las cruces, prescindir de oraciones ni limosnas para los difuntos, 
ningún bautizo para los niños y ninguna Eucaristía. La única autoridad para él eran los 
Evangelios. Su radical doctrina, sobre todo del rechazo del papel mediador de la Iglesia, 
y su pobreza encontraron mucha aceptación. Como consecuencia de sus predicaciones la 
multitud destruyó iglesias y altares y asedió monasterios. Un Viernes Santo comieron car- 
ne asada en un fuego de cruces de madera. Pedro fue hecho finalmente prisionero en Saint 
Gilles por sus adversarios indignados a causa de su herejía y de su comportamiento agresi- 
vo, y acabó quemado en la hoguera. Su herejía siguió existiendo y sus seguidores serían 
llamados pietrobrusianos. Semejantes doctrinas eran sostenidas igualmente por Enrique, 
un antiguo monje que en 1135 conoció a los *pietrobrusianos”, de los que compartía algu- 
nas opiniones. Predicó de forma itinerante por el Sur de Francia contra la Iglesia como 
institución ; su pista se pierde hacia 1145, pudiendo haberse asociado a los cátaros (véa- 
se). La reforma de la Iglesia durante el Conflicto de las Investiduras había conducido a 
una renovación múltiple con la formación de nuevas órdenes religiosas, pero al mismo 
tiempo la Iglesia no sólo se había transformado en más independiente, sino también en 


más potente. Por ello todas las controversias entorno al ideal de una Iglesia pobre o de 


39 HAMILTON, Br., 2015, Pauperes Christi; Voluntary Poverty as Political Practice, University of Notre Dame 
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una Iglesia para los pobres, desde la primera mitad del XII, provocaba como consecuencia 


la herejía. Los movimientos más importantes de esta época fueron": 


e Loscátaros, que con diferentes denominaciones, se extendieron principalmente 
por el sur de Francia (Languedoc) y el norte de Italia. Las primeras comunidades. 
Aparecieron a partir de los siglos XI-XIl y arraigaron considerablemente entre la 
población a pesar de ser una minoría religiosa desarrollando una gran influencia 
entre los diversos estratos de la sociedad occitana. 


e Los lolardos, quienes formaron en sus orígenes cofradías que se encargaban de 
cuidar a enfermos durante el transcurso de epidemias. El nombre proviene del 
término holandés /ullen, que significa “canturrear en voz baja”, en alusión a sus 
salmos. Desde Alemania a los Países Bajos se expandieron hacia Inglaterra, donde 
John Wycliff los organizó como un grupo organizado que sería proscrito en el 
concilio de 1414-1418. 


e Los valdenses, fueron formados a finales del siglo XII por Pedro Valdo. Fundó 
movimiento espiritual conocido también como los pobres de Lyon. Los valdenses 
enfatizaban el respeto por el evangelio y la imitación de las costumbres de los 
apóstoles. Vivian, al igual que los cátaros, de forma muy humilde y fomentaban 
la libertad de predicación. Se expandieron a lo largo de la Provenza, el Largue doc 
y la Lorena 


e Los espirituales, una corriente extrema dentro de la orden franciscana que preconi- 
zaba desde finales del siglo XIII el retorno a la idea de pobreza absoluta propugna- 
da el fundador de la orden, San Francisco de Asis. Los espirituales se enfrentaron 
con el Papa Juan XXII, quien los denunció como herejes ; fueran condenados en 
1318. Su movimiento fue posteriormente prolongado por los fraticelli. 


e Los husitas, fueron un grupo disidente que se dio a inicios del siglo XV en Bohe- 
mia. Exigían, al igual que los valdenses, la libertad de predicación y la comunión 
bajo las dos especies, el pan y el vino. El movimiento era encabezado por Juan 
Hus, un discípulo de John Wycliff. Hus fue ejecutado en 1415, pero posterior- 
mente, en la década de 1420, sus seguidores se impusieron frente al emperador 
católico y fueron definitivamente derrotados en 1434, 


e Los bogomilios, seguidores de un predicador disidente del siglo X llamado Bogo- 
milo. Sus doctrinas son muy similares a las del catarismo occidental. Se les some- 
tió a persecuciones esporádicas y, más tarde, tras la ocupación turca del siglo XV, 
una minoría de Bulgaria escapó a Ucrania y Rusia. 


La mayoría de los grupos mencionados se caracterizaban por la crítica de los 


tremendos abusos eclesiásticos. Los abusos que todos conocemos, como la obligación de 


60 PEREDO, Al., 2008, “Las principales herejías medievales”, en QuiénCómoQuién, Internet 
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pago de diezmos a los ya empobrecidos campesinos, la utilización de vergonzosas indul- 
gencias que prometían la salvación a cambio de dinero no son nada con las exigencias 
que el Papa Gregorio VII solicitaba para sí, como si de una divinidad viviente se tratara. 
Entre la correspondencia de Gregorio VII, los historiadores encontraron una pequeña lista 


con sus exigencia: 


“Nadie puede juzgar al Papa, La Iglesia romana nunca se ha equivocado y nunca 
se equivocará hasta el fin de los tiempos, la Iglesia romana fue fundad sólo por 
Cristo, sólo el Papa puede destituir y restituir a obispos en su cargo, sólo él puede 
trasladar obispos, sólo él puede convocar concilios generales y sancionar dere- 
cho canónico, sólo él puede revisar sus propios juicios, sólo él puede llevar las 
insignias imperiales; puede deponer emperadores; puede liberar a individuos de 
su vasallaje; todos los príncipes deben besarle los pies”. 


Antes tales exigencias, no es de extrañar que además de las turbulencias populares 
que se sucedieron durante esta época, estas turbulencias también alcanzaran a príncipes y 
emperadores!*. Las sectas “dualistas” aparecieron por diversos puntos de Europa desde 
los primeros decenios del siglo XI, aunque con perfiles borrosos ; Jacques Le Goff descri- 


be el fenómeno: 


“El primer hereje de Occidente es un campesino de Champaña, Leutard, que a 
finales del año 1000, después de un sueño en el campo, abandona a su mujer, va a la 
iglesia de su pueblo, rompe la cruz y la imagen de Cristo y, declarandose inspirado por 
Dios, comienza a predicar, incitando a que se nieguen al pago de los diezmos y propagan- 
do el examen crítico de la Biblia. Seguido en un principio por numerosos discípulos y 
abandonado después, terminó arrojándose a un pozo. Herejías, tanto cultas como popu- 
lares, se suceden en Orleans, Aquitania, Arras, Monforte, Chálons-sur Marne, en los Paí- 
ses Bajos con Tanchelm, en Mans con Henri de Lausana, en los Alpes con Pierre de Bruys 
y hasta en Renania. En 1163, un canónigo de Bonn que se había hecho monje, Eckbert 
de Schónau, llama por primera vez a los herejes 'cátaros”, es decir, puros. Son los mismos 
que en 1167 celebran un concilio en Saint-Félix-de-Caraman, cerca de Toulouse. Ya no 
se trata de pequeños grupos, sino de un gran movimiento. Aparece la herejía del bien y 
del mal, la religión dualista, que ya no es una herejía del cristianismo sino otra religión 
distinta. El mayor desafío al cristianismo medieval está hecho. Estamos ya en otra épo- 


” 


ca”. 


61 PEREDO, op. cit. 
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Stes-Maries- 
de-la-Mer 


Otraildino.com 


El catarismo 


El Languedoc (ver mapa), región cultural e histórica del Sur de Francia, com- 
prende en la actualidad los departamentos de Hérault, Gard, Ardéche y parte de Haute- 
Loire, Lozére, Tarn, Tarn-et-Garonne, Haute-Garomne y Ariége. Constituye un centro de 
la peculiar civilización del Sur de Francia. Su nombre se deriva del lenguaje de la región, 
donde el vocablo “oc” significa sí, contrastando con el “oil” o “ou”, del Norte de Francia. 
Desde el siglo XIII el nombre se aplica a toda la zona donde se hablaba la lengua de oc, 


u “occitan”*, aunque se le suele utilizar para designar específicamente el territorio del con- 


* El “occitan', también conocido como lengua de oc o provenzal, es una lengua romance hablada actualmen- 
te por unas 1.500.000 personas. Aunque hoy en día únicamente se utiliza para el habla cotidiana, siendo el 
francés la lengua oficial, no muestra signos de extinción. Del nombre se deriva del toponímico Occitania, 
una amplia zona que incluye las regiones de Limousin, Languedoc, la Antigua Aquitania y la parte meridional 
de los Alpes franceses, cuya población se expresa mayoritariamente en esa lengua. La literatura en occitano 
es abundante, ya que el provenzal fue la lengua oficial y literaria tanto en Francia como en el Norte de Espa- 
ña durante los siglos XI! al XIV y fue ampliamente utilizada como vehículo poético, siendo el lenguaje primi- 
genio de los trovadores medievales. El texto occitano más antiguo que se conoce es un comentario hecho 
al margen de un poema latino que se cree data del siglo X. Los dialectos modernos del occitano (v.gr., los 
de Limousin, Auvergnat, Provence y Languedoc) difieren muy poco del habla medieval, aunque se hallan 
expuestos al roce con la lengua oficial. El occitano está muy relacionado con el catalán, y aunque en el pa- 
sado reciente, como decimos, se ha visto fuertemente influido por el francés, hasta el punto de que su fono- 
logía y su gramática están actualmente más cerca del español que de dicha lengua en su forma primitiva. 
[vid. URANGA, B., 2004, “Las lenguas minoritarias en Europa; datos generales”, en GA/AK, Internet; 
SCHLIEBER-LANGE, Br., 1991, “Okzitanisch: Grammatikologie und Lexikographie”, en Romanische Lin- 
guistik, vol. 2, pp. 105-126] 
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dado feudal de Toulouse. En nuestros días forma parte de la región francesa de Langudoc- 
Rousillon, pero antiguamente el Languedoc cubría la mayor parte de la Francia meridio- 
nal, y la ocupación por parte de Roma de los siglos I al IV lo convirtió en un centro cultu- 
ral e intelectual de importancia y estableció las bases del peculiar carácter de la región. 
El Languedoc fue incorporado a Francia en 1271, una vez concluida la Cruzada Albigen- 
se ; el Rosellón, con el que se unió el Languedoc para dar lugar a la región actual, es la 
zona oriental, de habla catalana, de los Pirineos franceses, que perteneció en su día al rei- 
no de Aragón y más tarde a España, de la que fue separada en el siglo XVIII. El Langue- 
doc-Rousillon es una región muy bella, con colinas verdes, ríos pintorescos y ciudades 
históricas con muchos ejemplos notables de arquitectura románica. Carcassonne tiene una 
ciudadela medieval perfectamente restaurada, y lo mismo sucede con la bien conservada 
ciudad vallada de Aigúes-Mortes. Montpellier es actualmente el centro administrativo y 
cultural del Languedoc-Rousillon y sede de una Universidad desde 1289. También tiene 
Universidad, fundada algo antes, en 1229, la ciudad de Toulouse. Desde el 121 a.C., el 
territorio del Languedoc formó parte de la provincia romana de la Gallia Narbonensis, 
que conectaba Italia con Hispania, y fue muy influida por la cultura romana. Con la cañída 
del Imperio Romano la región fue controlada por los visigodos durante el siglo V y pasó 


a manos de los francos en el siglo VI. 


Septimania, la franja costera, estuvo bajo dominio árabe a principios del siglo VII 
y no fue dominada por los francos hasta el año 759 ; bajo los carolingios fue transformada 
en marca fronteriza para proteger Aquitania. La zona en torno a Toulouse fue reunifica- 
da, junto con la marca, en el 924, siendo éste el origen del condado de Toulouse. Hacia 
1050 los condes de Toulouse eran soberanos no sólo de la Toulousiana y de Septimania, 
sino también de Quercy, Rouergue y Albi hacia el Norte, con lo que el condado era uno 
de los mayores feudos de toda Francia. El poder de los condes sobre la mayor parte de 
este territorio era, sin embargo, básicamente nominal, viéndose limitado por la autonomía 
de sus vasallos, por las enormes posesiones eclesiásticas y por el autogobierno de las ciu- 
dades. Según Jesús Mestre Godes, antes de ser provincia francesa, el nombre de Langue- 
doc no había servido para determinar ningún país, condado o comarca en concreto ; no 
era un territorio político, y la denominación únicamente designaba la lengua que se habla- 


ba en la región”. Tan sólo a comienzos del siglo XIII comenzaron a notarse en la zona 


62 MESTRE GODES, J., 1995, Los cátaros. Problema religioso, problema político, Barcelona, Península, 
pp. 15 ss. 
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los efectos de la expansión económica plenomedieval a que nos hemos referido en un 
apartado anterior ; hasta esos momentos, en que se comenzó a pasar de una economía más 
bien cerrada a otra algo más abierta, la mitad de las tierras eran, como consigna Charles- 
Marie Higounet, aún alodiales y se encontraban pobladas mayoritariamente por campesi- 
nos no libres (se conocen muy pocas “cartas de franquicia” de esa época). La base econó- 
mica de la zona era una policultura cerealera de rotación bienal, con bajos rendimientos, 
ya que los agricultores no se auxiliaban del arado ni del caballo ; también se producía al- 
go de aceite de oliva y de nogal. Dada la relativa escasez de pastos, solo las regiones peri- 
féricas (v.gr., los Causses y los Pirineos) podían mantener un ganado ovino de importan- 
cia. La nobleza rural, de origen reciente, tenía un carácter bastante menos militar que la 
del Norte de Francia ; su economía, sin embargo, no era muy boyante, a pesar del evidente 


desarrollo de la agricultura”: 


“Los señoríos parecen, por el contrario, haber sido por lo general más 
bien mediocres. El sistema clásico de dominio no se había implantado por todas 
partes. La “villa”, con su reserva y sus mansos, se había aclimatado relativamente 
en la Septimania, mientras que en los márgenes del Alto Languedoc reinaba ya 
el sistema del “casal”, o tenencia independiente no vinculada a reserva señorial 
alguna. Hacia 1200, todas las tierras señoriales se explotaban mediante aparce- 
ría “a fief” (es decir, “a ciento”)*. Los propietarios eran en realidad renteros ; no 
obstante, como los ingresos eran débiles y la mayor parte de las veces se confun- 
dían con los procedentes de otras fuentes del señorío y, además, solían repartirse 
entre varios coseñores, esa nobleza rural vivía más bien pobremente”. 


En cuanto a la sociedad urbana, aún poco desarrollada a la sazón, en ella cohabita- 


ban “milites”, una burguesía mercantil y artesanal incipiente y un grupo importante de ju- 


es HIGOUNET, Ch.-M*, 1967, “La milieu social et économique languedocien vers 1200”, en VARIOS, Vau- 
dois languedociens et pauvres catholiques, op. cit., pp. 17-19 


* La etimología de esta voz ha sido controvertida. Una primera tesis ha sido vincularla con el latín foedum 
(pacto), que se ha ido abandonando además de por motivos semánticos porque las formas más antiguas 
del siglo VII! no llevan -d-. Se acepta generalmente un origen de feus o fevum en la raíz fráncica fehu, 'gana- 
do, propiedad", término indoeuropeo presente en el alemán Vieh (ganado) y en el latín pecunia (dinero) y 
asímismo, la palabra castellana res (plural 'reses”) viene del latín res (cosa), es decir, el bien por excelencia. 
Para no hablar de la palabra vasca aberea (animal) del latín habere (tener). En lo que se refiere a la aducida 
dificultad para justificar la presencia de -d- en feudum', se suele argúir un influjo de la voz “alodio' (propiedad 
libre y completa) en época medieval, mientras que otras veces se señala la analogía con foedus (pacto), 
como ya se ha dicho, e incluso el lingúista español Joan Corominas aduce la posible asociación con voces 
como el francés antiguo fedal (vasallo) y fedalté (vasallaje) cuya raíz es el latín fidelis (fiel). En cuanto a for- 
mas derivadas de “feudur' el adjetivo feodalis (feudal) se registra en latín ya en el 930, feodalitas (feudali- 
dad) en 1280, mientras que “feudalismo” apareció en castellano en 1808. Añadiremos que feudo se expresa 
actualmente por “feudo' en italiano y portugués, fief en francés y 'feu' en catalán, mientras que en inglés se 
dice fee' y fief. [vid COROMINAS, J., 1987, Breve diccionario etimológico de la Lengua Castellana, Madrid, 
Gredos ; MENOYO BÁRCENA, P., Etimología de feudalismo, Internet] 
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díos y de extranjeros. Como en muchas otras ciudades de toda Europa, en un determina- 
do momento a lo largo del siglo XII la pequeña nobleza y la burguesía de esas poblaciones 
se asociaron para intentar obtener de los grandes señores “libertades”, privilegios econó- 
micos, leyes propias y derecho a instaurar un consulado ; Higounet%* explica que esas ciu- 
dades del Languedoc albergaban desde el siglo XII a un artesanado o manufactura que se 
ha estudiado muy poco, relacionado con el mundo de la agricultura (la harinería tolosa- 
na, por ejemplo*) y sobre todo con la “industria textil”. Narbonne tenia en 1130 molinos 
“batientes” y producía telas de lujo y colorantes; el ramo textil de Montpellier fue regulado 
en 1181 y ocupaba un barrio de la ciudad desde 1194 ; asimismo se trabajaba la lana de 
Béziers, Nímes y Lodeve. Sin embargo, en esos lugares no se había establecido hasta en- 
tonces ningún estatuto referente a “oficios”. La fortuna de las ciudades procedía, no obs- 
tante, mayoritariamente del comercio, con ferias y mercados (Nimes, Beaucaire, Carcas- 
sonne, Toulouse, Moissac) donde se llevaban a cabo las transacciones a nivel regional. 
Más tarde se establecieron relaciones con las ciudades italianas. Narbonne, Montpellier 
con su puerto de Lattes y Saint Gilles estaban ya en el siglo XII en relación con Génova 
y Pisa*. Sin embargo, con el cambio de siglo esas ciudades rompieron en cierta medida 


sus vínculos con Italia para abrirse con más libertad al comercio con el resto de la Proven- 


64 HIGOUNET, op. cit, pg. 20 


* Ya nos hemos referido más arriba a los molinos de Toulouse, que funcionaban de manera confederada, 
al modo de una “sociedad anónima”. Sylvia Thrupp amplía la información: “En el Sur se estaba creando un 
ingenioso sistema de financiación corporativa de las acequias por grupos de ciudadanos. En Toulouse, en 
el siglo XII, los molineros y otros artesanos tomaron la iniciativa a este respecto. Los molinos eran los del 
tipo impelido por la parte baja, que podían ser puestos en funcionamiento más fácilmente y a más bajo cos- 
to sujetándolos a barcas ancladas en un banco del río ; pero se pudo obtener el capital necesario para au- 
mentar su fuerza y entonces se los colocó en canales abiertos en la tierra y reforzados con empalizadas de 
madera, a través de los cuales la corriente del Garona, que allí era ya muy rápida, impulsaba a mucho ma- 
yor velocidad. Se construyeron los suficientes molinos no sólo para abastecer de harina a toda la ciudad, 
sino para satisfacer sus necesidades textiles, machacar los tintes y la corteza para los surtidores y afilar las 
navajas de los cuchilleros. Los usuarios de los molinos de harina pagaban una dieciseisava parte del cereal 
molido, puesto que los dueños preferían este pago a una entrega en dinero, ya que se este modo se prote- 
gían contra las fuertes subidas del precio de los cereales que provocaban las cosechas deficientes ... Ade- 
más del sindicato de propietarios que hemos visto en el negocio de la molinería en Toulouse, existía cierto 
poll" de capital compuesto con posibilidades de hacer las instalaciones precisas para su uso en co-mún y 
con los menores gastos posibles”. [vid. THRUPP, Sylvia L. 1987, “La industria medieval, 1000-1500”, en 
CIPOLLA, op. cit., pp. 260-61] 

* Al principio la actividad de las naves comerciales del Languedoc fue bastante modesta y se desarrollaba 
básicamente a nivel provincial. Pisa y Génova, por su parte, procuraban evitar que los mercaderes maríti- 
mos occitanos llegasen a los puertos de Levante y sólo les permitían hacer cabotaje a lo largo de las costas 
españolas e italianas, ya que todo el Golfo de León se encontraba bajo su tutela. A fines del siglo XI los oc- 
citanos consiguieron deshacerse de esas trabas y llegaron a competir con las ciudades italianas hasta el 
Mediterráneo Oriental. Terminado el siglo XI! su penetración estaba ya garantizada por instituciones perma- 
nentes: disfrutaban de privilegios económicos, fiscales y judiciales en Tiro y San Juan de Acre. Llegado el 
siglo XIII estaban ya instalados en Chipre y hacían llegar de Levante especias y tejidos preciosos de seda 
y algodón. [vid. LE ROY LADURIE, E., 1974, Historie du Languedoc, Paris, PUF, pp. 22- 23] 
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za y sobre todo con los puertos españoles. En lo que se refiere a las ferias, según Fossier 
no había casi nada en el Languedoc antes de 1125, “... momento en que se citan cuatro 
ferias anuales en Moissac, oen 1151 y 1158, cuando se organizan dos por año en Carcas- 
sonne y Nimes, pero Saint-Gilles, Nimes, Béziers, Lodeve y Pézenas, que no podemos me- 
nos que imaginar que tenían ya interés antes de 1100 por lo menos, no nos dicen nada 
seguro antes de 1150 0 1160 ; a pesar de todo, el dinero circula desde mucho tiempo an- 
tes y se necesitan hombres que lo lleven o lo busquen”*. Todo este proceso de recupe- 
ración económica se fue desarrollando a lo largo del siglo XII, como prólogo de la gran 


expansión del XIII, y René Nelli apostilla%*: 


“La burguesía del Languedoc, rica y ponderosa, había logrado durante el 
siglo precedente conquistar libertades y privilegios —en Moissac, por ejemplo, a 
partir de 1130-, y sobre todo imponer a los señores, casi siempre de forma pacíifi- 
ca, instituciones consulares: en Béziers en 1131, en Toulouse en 1144-1173. Di- 
chos consulados, que eran obra de la burguesía y no del “pueblo”, se plantearon 
como objetivo reducir las trabas de todo tipo que las exigencias de los señores 
ponían al comercio. Era una época en la que los agentes señoriales hacían parar 
a los mercaderes a su paso y les hacían satisfacer “peajes”. Si la libertad que se 
disfrutaba entonces era únicamente la de traficar, a menudo y por la fuerza de 
los acontecimientos adquiría un carácter político: los cónsules, al defender a los 
burgueses contra la autoridad señorial, garantizaban a todos los ciudadanos 
ciertos derechos esenciales, y por regla general también la seguridad personal. 
Propiciaban la creación de ligas =o amistansas- cuya acción sobrepasaba los in- 
tereses puramente comerciales y resultaba en que reinase una mayor justicia en 
las relaciones sociales. Por ejemplo, en Narbonne se constituyó, ya en el siglo 
XIIl, una amistansa de este tipo, una especie de sindicato cuyos miembros se so- 
corrían los unos a los otros y juraban defender los derechos de la ciudad o del 
burgo de manera que se hiciese justicia a todos, tanto pobres como ricos. Se cons- 
tata, por lo tanto, un cierto progreso de la conciencia moral en todos los aspectos. 
Narbonne, sin ir más lejos, fue la primera villa marítima en proclamar el princi- 
pio de protección de los náufragos”. 


Por aquel entonces, efectivamente, y como constata Mestre Godes”, 


“*... el horizonte medieval gozaba de una prosperidad que ya se había ini- 
ciado a mediados del siglo anterior. Un hecho decisivo fue el incremento demo- 
gráfico que, aun tratándose de un fenómeno generalizado, fue mucho más desta- 


65 FOSSIER, op. cit., pg. 6 


66 NELLI, R., 1969, La vie quotidienne des cathares du Languedoc au XIIl* siécle, Paris, Hachette 
67 MESTRE GODES, Op. cit., pp. 22 ss. 


79 


cable en el Mediodía francés. Según Baratier**, el recuento de número de fuegos 
y hogares existentes por esta época demuestra que la natalidad había progresado 
de forma considerable y se llegaba a contar con una media de cinco hijos por 
matrimonio, si bien debía tenerse en cuenta la baja expectativa de vida: 30 años. 
Se había ganado en esperanza de vida gracias al hecho de que, sumado al incre- 
mento de la natalidad, se había producido una baja notable de la mortalidad. Las 
guerras que podríamos calificar de “menores * se estaban librando entre los Cape- 
tos, los franceses del Norte, y los ingleses, celosos de conservar la patria de ori- 
gen de sus reyes, la Normandía. Alguna vez que otra bajaban hasta los límites 
occidentales del Languedoc, pero provocaban más alerta que desazón”. 


Todos estos elementos redundaro, como se ha visto, en un aumento general de la 
población, especialmente en el Languedoc. Un gran reflujo de gentes del campo se enca- 
minó a las nuevas villas y hacia los burgos ; la ciudad de Toulouse, por ejemplo, alcanzó 
a tener entre 20.000 y 30.000 habitantes en tiempos de la Cruzada Albigense, aventajando 
en tamaño a las demás ciudades de Occidente. Además, con el auge comercial se había 
desarrollado en el escenario plenomedieval un nuevo y cada vez más poderoso estamento 
junto a los ya clásicos oratores (los que rezaban), bellatores (los que guerreaban) y 
aratores (los que tra-bajaban la tierra) ; se trataba, por supuesto, de la burguesía”. En esa 
época también se experimentaron igualmente avances considerables en el terreno educati- 
vo, creándose las correspondientes escuelas y Universidades”? ; a ese respecto comenta 


M.-H. Vicaire”!: 


“... no resulta en absoluto dudoso que la casi totalidad de las diócesis de 
Francia careciesen totalmente de escuelas en el seno de los capítulos de sus cate- 
drales. Tenemos la prueba directa de esto en la diócesis de Toulouse. En 1073 el 
obispo de Isarn, de acuerdo con la reforma gregoriana, organizó en capítulo de 
canónigos regulares, apoyado por Hughes de Cluny y el abad Hunaud de Mois- 
sac. Al clero de esa iglesia buscando la plenitud de la vida comunitaria “apostóli- 
ca' y para asegurar su fidelidad en esta práctica acrecentó mediante una impor- 
tante dotación sus bienes y entradas, que ellos procedieron a poner en común. 
Aparte de esto les concedió el derecho de elegir al preboste, al decano, a dos ar- 
chidiáconos, al sacristán y al magister scholae, mandatarios que debían escoger 


68 BARATIER, Ed., 1961, La démographie Provencale du XIIl* au XVI? siécle, Paris, École Pratique des 
Hautes Études 

62 SOMBART, W., 1902, Der Moderne Kapitalismus, Leipzig, Duncker 8 Humblot ; 1920, Der Bourgeois, 
Leipzig, Duncker 8 Humblot ; WALLERSTEIN, In, 1988, El capitalismo histórico, Madrid, Siglo XXI ; 
FRETES, 2018, “Burguesía”, en Historiando.org, Internet 

7. YIGNAUX, P., 1954, El pensamiento en la Edad Media, México, Fondo de Cultura Económica ; LE GOFF, 
J., Los intelectuales en la Edad Media, Barcelona, Gedisa 

71 VICAIRE, M.-H., 1970, “L'école du chapitre de la cathédrale et le projet d'extension de la Theologie pari- 
sienne a Toulouse (1072-1217)”, en VARIOS, Les Universités du Languedoc au Xlle siéecle (Cahiers de 
Fanjeux, 5), pp. 35-36 ; RELANCIO, Alb., 2007, Las Universidades medievales, Biblioteca Gonzalo de Ver- 
ceo 
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entre los suyos siempre que hubiese candidatos válidos. Finalmente, les envió las 
prebendas de dichos dignatarios, entre las cuales se contaba expresamente la del 
maestro de escuela, “capiscolae cunctum honorem ”. 


Por magister scholae (*caput scholae”, “capiscol”) se entendía un canónigo digna- 
tario capitular que tenía a su cargo una escuela en la que impartía enseñanzas él mismo o 
alguien instituído por él para educar a los adolescentes que aspiraban a la disciplina cano- 
nial, y también a jóvenes clérigos procedentes del exterior. El cargo se responsabilizaba 
asimismo de toda la enseñanza que se impartía en la ciudad episcopal e incluso en la dio- 
cesis entera. El “capiscol” de Saint-Etienne de Toulouse, sin embargo, parece ser que no 
poseía esas atribuciones, ya que, según se sabe, durante los siglos XI y XII le estuvieron 
adscritas al “capiscol” de Saint-Sernin. Por otro lado, la fundación de la Universidad de 
Toulouse en 1229 estuvo relacionada con la creación de la orden de predicadores domini- 
ca por parte de Domingo de Guzmán y sus colaboradores ; precisamente como contesta- 
ción a la solicitud de aquél —a finales de 1217- de la confirmación de su orden ante el Pa- 
pa Honorio Ill, éste le respondió positivamente en Enero del año siguiente, cursando si- 
multáneamente una petición a la Universidad de París de que enviase a varios de sus ma- 
estros y estudiantes a enseñar y predicar en Toulouse. Santo Domingo y su orden fueron 
los principales beneficiarios de las primeras lecciones públicas de Teología que se impar- 


tieron en aquella ciudad*. 


* La Iglesia, como es sabido, monopolizó durante mucho tiempo el conjunto de las instituciones escolares 
y culturales. En todos esos centros (v.gr., escuelas catedralicias, parroquiales o claustrales) se impartían 
las enseñanzas del “trivium' —-Gramática, Retórica y Lógica- y del 'quadrivium' —Aritmética, Geometría, Astro- 
nomía y Música-. Carlomagno, por su parte, creó, a imitación de las escuelas catedralicias, la Escuela Supe- 
rior Palatina, destinada a los altos dignatarios de su Imperio. La legislación episcopal y papal en - con los 
centros escolares eclesiásticos estuvo vigente hasta la Contrarreforma. El estudio de la Teología, Derecho 
y Filosofía tomaría especial impulso a partir de la implantación de las órdenes mendicantes —dominicos y 
franciscanos sobre todo- y de la aparición de las primeras Universidades (comunidades de maestros y discí- 
pulos organizadas en corporación autónoma para enseñar y aprender), ya bien entrado el siglo XIII. [vid. 
Ibid. pp. 43 ss. ; NELLI, op. cit., pg. 99] 
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La herejía 


La versión propiamente dicha de esta disidencia en el terreno religioso se indivi- 
dualizó a partir de 1170 en Lombardía y en el Languedoc, por influencia de los bogomi- 
litas serbios y de ideas similares aportadas por caballeros que participaron en la 2* Cruza- 


da ; este último aspecto es descrito por Henri-Charles Puech como sigue”?: 


“Los hechos que refiere el Tractatus de haereticis, atribuido a Anselmo de 
Alejandría, son aún más decisivos: en el 1147 algunos francigenae o cruzados 
franceses originarios del Norte del Loira entran en Constantinopla en contacto 
con una secta local fundada por comerciantes griegos de la ciudad que en sus 
viajes de negocios a Bulgaria habían sido ganados por la herejía bogomilita y la 
habían difundido en torno suyo a su vuelta ; los cruzados adoptan la doctrina (el 
dualismo mitigado peculiar de una de las ramas del bogomilismo, el ordo Bulga- 
riae) en tan gran número que llegan a constituir una comunidad aparte con su 
obispo propio, conocido como "obispo de los latinos”, y a su vuelta, poco después 
de Julio o Agosto de 1149, la llevan consigo a su patria, donde constituirán una 
iglesia también dotada de obispo, la Ecclesia Franciae. A partir de ellos =siempre 
según el mismo documento- es como los provinciales (los provenzales”, los here- 
jes del Sur de Francia), más tarde agrupados en los cuatro obispados de Carcas- 
sonne, Albi, Toulouse y Agen, habrían sido contaminados, comenzando, pues, por 
ser ganados para el dualismo relativo. Desde entonces indiscutible, la implanta- 
ción y difusión en Occidente del catarismo propiamente dicho queda confirmada 
por las Actas (de autenticidad sospechosa, no obstante) de un hipotético concilio 
celebrado en el 1167 en Saint-Félix-de-Caraman, en la diócesis de Toulouse, 
donde vemos cómo un representante de la herejía oriental, Nicetas (Niquinta), 
obispo de Constantinopla, convierte al dualismo radical a las comunidades de 
Lombardía y del Sur de Francia, y preside la organización, o reorganización, de 
la diócesis y la jerarquía. Intervención capital, pero que a la larga no tendrá efec- 
to más que en el Languedoc, ya que las Iglesias italianas volverán pronto al dua- 
lismo mitigado”. 


Los cátaros lombardos desaparecieron pronto, pero la ideología dualista se expan- 
dió por el Languedoc durante mucho más tiempo, tal vez por falta de aplicación y profun- 
didad de la anteriormente referida reforma eclesiástica en aquella región, y no según crl- 
terios clasistas, como afirman algunos, puesto que no se trataba precisamente de una here- 
jía de pobres o marginados, sino que fue aceptada, como se verá, por muchos aristócratas, 
profesionales urbanos, artesanos, curas rurales y campesinos. Entre ellos permanecieron 


rasgos cristianos, en especial la mención de la Sagrada Escritura, el deseo de una vida 


72 PUECH, H.-G., 2006, Sobre el maniqueísmo y otros ensayos, Siruela 
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piadosa y ascética, sobre todo entre los que alcanzaban el grado de “perfectos”, y la acepta- 
ción de los pecados enumerados y descritos por la doctrina eclesiástica ; pero los rasgos 
maniqueos eran evidentes* ; el mundo visible, según ellos, era obra del diablo, causa obje- 
tiva del mal, y sólo cabía liberarse de ellos para aportar una contribución realmente huma- 
na en la lucha cósmica entre el Bien y el Mal. Entre 1190 y 1220 se desplegó la época del 
“catarismo triunfante”, la designación de obispos entre ellos e incluso la celebración de 
Concilios, como podremos ver más adelante”?. Fueron perseguidos y exterminados por la 
Inquisición, que quemó o hizo desaparecer muchos de sus escritos, pero se han conserva- 
do algunos que permiten conocer razonablemente bien lo esencial de su doctrina. Jean 
Séguy comenta: “¿Por qué esta lucha bárbara, cuyo recuerdo perturba aún tantas con- 
ciencias? Porque los cátaros aparecen ante sus adversarios como enemigos del orden 
social. La investigación moderna ha demostrado que eso no era cierto, pero ello no im- 
pide que prevaleciese la idea contraria en la época en que ocurrieron los hechos. La filo- 
sofía del catarismo —o su teoría- no constituyó nunca un Sistema monoliítico. Hubo “es- 
cuelas * diversas, que no siempre expresaron sus ideas con perfecta claridad. Además, la 


documentación existente "muy fragmentaria- proviene sobre todo de sus enemigos”. 


* No es tal la opinión al respecto del referido Puech, quien manifiesta lo que sigue al respecto: “No cabe du- 
da de que a los ojos de los cristianos y otros testigos contemporáneos, los paulicianos se presentaban como 
una resurgencia del maniqueísmo. Dos hechos son a este respecto particularmente significativos: su auge 
por un lado coincide con el renacimiento de la literatura antimaniquea y provoca la reedición de obras o co- 
lecciones de obras antiguamente dirigidas contra el maniqueísmo auténtico ; por otro, las fórmulas cuya re- 
citación era impuesta a los miembros de la secta convertidos por las buenas o por las malas yuxtaponen 
mecánicamente a una primera serie de anatematismos primitiva y exclusivamente orientados a los dogmas 
antipaulicianos. No obstante, y por común y espontánea que haya sido, la asimilación del paulicianismo al 
maniqueísmo no tiene justificación en la realidad”. Jean Séguy abunda en esta opinion y manifiesta: “El 
catarismo o religión de los puros” tiene una larga prehistoria. ¿Hay que remontar su origen al antiguo mani- 
queísmo (siglo 11!) al que pertenecía San Agustín antes de hacerse católico? No lo parece. ¿Hay que conten- 
tarse con relacionarlo con el bogomilismo búlgaro y balcánico, heredero a su vez del paulicianismo de Asia 
Menor? Muy probablemente. Parece, en efecto, que el catarismo llegó a Italia a través de Dalmacia, donde 
existía en el siglo XI una fuerte implantación bogomila. Las regiones de Verona, Milán, Toscana y Lombardía 
tuvieron pronto, y hacia la misma época, Iglesias cátaras. Los demás grupos europeos, esparcidos por 
Francia del norte, Suiza, Flandes, Alemania, deben tal vez su origen a esta filiación balcano-italiana. En to- 
do caso, la relación entre catarismo occitano (el más importante) y bogomilismo balcánico es indudable. El 
sínodo de San Félix de Caraman (1167), donde se organizó la jerarquía cátara de los países de Oc, estaba 
presidido por un bogomilo oriental”. [vid. Ibid., pp..324-25 ; SÉGUY, Jean, 1981, “La religiosidad no confor- 
mista de Occidente”, en VARIOS, Las religiones constituidas y sus contracorrientes ll (Historia de las Reli- 
giones, 8), Madrid, Siglo XXI, pg. 242] 


73 ÁVILA GRANADOS, J., 2005, La mitología cátara, Madrid, Martínez Roca ; BERESLAVSKIY, Y., 2007, 
Auténtica espiritualidad de los cátaros, Barcelona, World Affairs ; GIOVANNI, L., e.a., 2004, El legado secre- 
to de los cátaros, Madrid, Siruela 
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El término *cátaro” procede del griego (katharos = puro) ; esta denominación le 
fue adjudicada a esta secta, como se ha visto, por uno de sus críticos en Alemania*, y en 
otros lugares de Europa donde se expandió esta doctrina les aplicaron otros apelativos ; 
así, Fernand Niel nos dice que en Italia del Norte, Bosnia y Dalmacia se les llamaba “pata- 
rinos”, confundiéndolos con los auténticos patarinos (véase), y en el Norte de Francia 
poplicanos o publicanos, que no es más que una forma latinizada de *paulicianos” (véase), 
tisserands, o “sastres”, porque los había muchos de esa profesión, que fue también, como 
es sabido, la de Pablo de Tarso, y boulgres, deformación de “búlgaros”, alusión a la influ- 
encia “bogomila” (véase) procedente de Bulgaria. El calificativo de “albigenses” les fue 
aplicado a los cátaros por primera vez el año 1181 por Geoffry de Vigeois aludiendo a la 
facción provenzal de esta herejía, que algunos han centrado en la diócesis de Albi, en el 
Languedoc. Sin embargo, se ha demostrado que en dicha localidad en concreto los cátaros 
no eran más numerosos que en otras ciudades de la misma zona por aquel entonces, y se 
sabe que precisamente en Albi fueron reclutadas muchas tropas durante la Cruzada para 
combatir la herejía”*, De todas formas, también tenemos la anécdota de que a principios 
del siglo XII, el obispo de Albi, Sicard, intentó hacer quemar vivos a algunos herejes, pe- 
ro que el pueblo llano los liberó ; tal vez sea esa la genuina explicación del apelativo, qui- 


zá el más difundido de todos los que se han aplicado a la secta* ; Fernand Niel comenta: 


“Todos estos calificativos han sido propuestos por los enemigos de los he- 
rejes: ¿Cómo se llamaban ellos mismos? Se decían “cristianos”, pero es un térmi- 
no vago que puede prestarse a confusión. Probablemente la mayor parte de los 
creyentes no tenía una denominación general que sirviese para calificar a los 
adeptos de esa Iglesia dualista, ni siquiera a nivel local. Tanto “cátaros? como 
“albigeses” eran palabras desconocidas para los dualistas meridionales, que uti- 
lizaban una expresión muy particular para designar a sus Perfectos, ... “bons 
hommes” (hombres buenos). La Inquisición nos ha transmitido esa expresión, que 
constituye un homenaje enternecedor del pueblo del Languedoc para con los diá- 
conos albigenses”. 


* El vocablo alemán Ketzer, que significa 'hereje' y sigue utilizándose en la actualidad por los germanopar- 
lantes, deriva de dicha denominación 


74 NIEL, F., 1974, Albigeois et cathares, Paris, PUF, pp. 59 ss. 


* Tenemos otra denominación: “Muchos padres de la Iglesia y otros autores antiguos consideraban también 
cátaros a los novocianos”, y así, San Isidoro de Sevilla, en sus 'Etimologías”, habla de cátaros y de novocia- 
nos, afirmando que a pesar de la diferencia de nombres, siguen la misma doctrina; San Agustín, en su obra 
“De heresibus' (XVLI P.L, tomo XLIl, col. 36) dice que los miembros de una rama de los maniqueos se llama- 
ban cátaros”. [vid. DALMAU | FERRERES, R., 1960, L'Heretgía albigesa ¡ la batalla de Muret, Barcelona, 
Rafael Dalmau, pg. 7 ; NIEL, op. cit., pg. 60] 
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Como ya hemos apuntado, resulta sumamente difícil dar una idea precisa de las 
doctrinas albigenses, todo más que nuestro conocimiento actual sobre ellos se basa casi 
exclusivamente en lo que decían acerca del particular sus oponentes y de los escasos y 
poco explícitos textos albigenses que han llegado a nuestras manos. Lo que sí se sabe con 
seguridad es que los albigenses conformaban antes que nada un partido anticlerical en 
constante oposición a la Iglesia romana que protestaba activamente contra la corrupción 
del clero de la época. Los cátaros profesaban un dualismo neomaniqueo en virtud del cual 
había dos principios: uno bueno y otro malo, y pensaban que el mundo material era sus- 
tancialmente malvado ; el origen primigenio de este punto de vista se encuentra, como re- 
cuerda Fernand Niel, en el “mazdeísmo””*, religión fundada alrededor del año 600 a.d.C. 
por el semimítico profeta iraní Zoroastro*, citado por Platón en su diálogo “Alcibíades” y 
maestro de Pitágoras según Clemente de Alejandría, a partir de la espiritualización de ele- 
mentos ya presentes en las viejas tradiciones de las riberas del Indo y cuya influencia ha 
sido inmensa a lo largo de unos doce siglos, quedando incluso hoy en día restos de estas 


creencias en los “guebres”, o “guebaríes”, de la propia Persia y en los “parsis” de la India”. 


75 NIEL, op. cit., pp. 18-19 


* Fue un antiguo profeta (o líder espiritual) iraní que fundó lo que ahora se conoce como zoroastrismo. Sus 
enseñanzas desafiaron las tradiciones existentes de la religión indoirania e inauguraron un movimiento que 
finalmente se convirtió en la religión dominante en la antigua Persia. Era hablante nativo del avéstico 
antiguo y vivió en la región oriental de la meseta iraní, pero su lugar de nacimiento exacto es incierto. No 
hay consenso académico sobre cuándo vivió. Algunos académicos, utilizando evidencia lingúística y socio- 
cultural, sugieren una fecha en algún lugar del segundo milenio a. C. Otros académicos lo sitúan en los si- 
glos VII y VI a. C. como casi contemporáneo de Ciro el Grande y Darío l, mientras que algunos han especu- 
lado sobre fechas que se remontan incluso al sexto milenio a. C. El zoroastrismo finalmente se convirtió en 
la religión oficial de la antigua Persia y sus subdivisiones distantes desde el siglo VI a. C. hasta el siglo VII 
d.C. A Zoroastro se le atribuye la autoría de los Gathas, así como del Yasna Haptanghaiti, himnos com- 
puestos en su dialecto nativo, el avéstico antiguo, y que constituyen el núcleo del pensamiento zoroástrico. 
La mayor parte de su vida se conoce por estos textos.“Bajo ningún estándar moderno de historiografía, 
evidencia alguna puede situarlo en un período fijo y la historización que lo rodea puede ser parte de una 
tendencia anterior al siglo X d.C. que historiza leyendas y mitos. Durante su vida, Zoroastro se mostró fuer- 
temente en contra de las religiones politeístas presentes en la zona del valle del Indo, la meseta oriental del 
Gran Irán y las márgenes y oasis del río Oxus. Si bien logró algunos éxitos, no fue hasta después de su 
muerte cuando el mazdeísmo alcanzó una gran expansión en buena parte de Asia Occidental y Central, 
convirtiéndose en religión oficial de los aqueménidas, partos y de los sasánidas hasta bien entrada la Alta 
Edad Media. Habría que referirse también aquí, aunque indirectamente, al personaje Zaratustra que apare- 
ce en las obras de Friedrich Nietzsche, inspirado, sin duda, en el auténtico Zoroastro, pero poco fiel a su 
doctrina original. [vid. BOYCE, M., 1996, History of Zoroastrism, Leiden, Brill ; 2001, Zoroastrism: Their 
Beliefs and Practices, Psychology Press ; NIETZSCHE, Fr. 1972, Así habló Zarathustra, Madrid, Alianza ; 
DELEUZE, G., 1967, Nietzsche y la filosofía, Barcelona, Anagrama ; RAMÍREZ JARAMILLO, J.F., 2009, 
Nietsche y su crítica teórica en el período de juventud a la filosofía schopenhaueriana, Universidad de An- 
tioquía ; SAFRANSKI, R., 2002, Nietzsche. Biografía de su pensamiento, Barcelona, Tusquets] 


* Grupo de seguidores del profeta iraní Zoroastro radicados en la India. Su nombre significa 'persas' y des- 
cienden de los zoroastrianos de esa procedencia que emigraron huyendo de la persecución por parte de 
los musulmanes. La mayoría viven actualmente en Mumbai e inmediaciones, pero también se les encuentra 
en Karachi (Pakistán), y Chennai, e incluso en Bangalore, Kolkata y Hyderabad. Se estima que llegaron a 
la India entre los siglos VIII y X. Primeramente se establecieron en Diu (Katiawar), pero pronto se trasladaron 
al Gujarat meridional, donde permanecieron durante unos 800 años como comunidad agrícola. El texto 
sánscrito 16 Shlokas, del siglo XIl, es el más antiguo de la India que los menciona. En Europa fueron des- 
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Niel cita además al “zurvanismo”*. Ideas similares a las del catarismo, por otro lado, fue- 
ron sostenidas con anterioridad en los Balcanes (especialmente en Bulgaria: los bogomi- 
los) y en Oriente Medio (paulicianos), con los cuales los cátaros se hallaban íntimamente 
conectados*, como veremos más adelante. Durante la primera mitad del siglo XI grupos 
aislados de dichas sectas aparecieron por Alemania, Flandes y el Norte de Italia. Luego 
se dejó de hablar sobre ellos, pero reaparecieron durante el siglo XIII. Durante los 30 años 
que siguieron a 1140 su crecimiento fue rapidísimo ; en esa época la Iglesia bogomila es- 
taba reorganizándose, y misioneros suyos, junto con dualistas occidentales que volvían 
de la 2* Cruzada (1147- 49), operaron en Occidente. Estos recién llegados a la zona se en- 
contraron, en opinión de Pierre Durban?”*, con el terreno abonado, pues ya desde el siglo 
V de nuestra era el dualismo se había establecido en el Sur de Francia y en todo el Medite- 
rráneo Occidental en forma de “johanismo”, un tipo de gnosticismo sin relación alguna 
con el maniqueísmo, que se basaba en una lectura literal del Evangelio de San Juan y en 
el rechazo de los demás textos sinópticos. Según Durban, fue el monje armenio Pablo 


quien, imbuído en Alejandría del neoplatonismo de Plotino*, llegó a Africa acompañado 


cubiertos en 1322, cuando un monje francés, Jordanus, menciona su presencia en Thane y en Bharuch. 
También se hace alusión a ellos en muchos relatos de viajeros franceses, portugueses, donde se los llama 
“esparcis” o 'gentíos', y más tarde también ingleses. [vid. BAIRD, K., 2009, Religion in Modern India, New 
Delhi, Manchar; BOYCE, M., 2001, Zoroastrians, their Religious Baliefs and Practices, New York, Routledge 
8 Kegan Paul, pg. 252] 

* El 'zurvanismo' es una antigua religión de Irán anterior al zoroastrismo. Se funde sobre la estricta dualidad 
del Bien y el Mal, Ormuzd y Ahriman, generados de un único principio, a “Zurvan Akaran', el tiempo incondi- 
cionado (Cronos para los griegos). Dio lugar al 'mitraísmo' y a las doctrinas maniqueas. [vid.]. En la religión 
griega se denominaría Cronos. 

* “Lo que, de todos modos, no parece ya posible es poner en duda el papel desempeñado por el bogomilis- 
mo en la constitución del movimiento cátaro. Determinadas creencias, ritos e interpretaciones escriturales 
son idénticas en una y otra secta, y el nombre de 'boulgres' que a veces se ha dado a los cátaros los rela- 
ciona de algún modo, con los bogomilitas búlgaros, del mismo modo que el de 'publicanos” (poplicani”, po- 
pulicani”, publicani”) podría hacer referencia a su relación con los paulicianos. Tenemos, además, pruebas 
de las relaciones concretas que unían a las comunidades de Francia e ltalia con las Iglesias-madres de los 
Balcanes, y principalmente con la “Iglesia de Dugrutia* (¿Dragovitza, cerca de Plovdiv? ¿Digunithia, en Me- 
sia, junto al Danubio? ¿Dragobitia, en Tesalónica?), que profesaba el dualismo absoluto, igualmente difundi- 
do en Constantinopla, y con la “Iglesia de Bulgaria”, fiel al dualismo relativo”. [vid. PUECH, op. cit., pg. 329; 
SMART, N., 2000, Las religiones del mundo, Madrid] 

76 DURBAN, P., 1968, Actualité du catharisme, Toulouse, Cercle d'Etudes et Recherches de Psychologie 
Analytique, pp. 86 ss. 


* El “primer principio', para Plotino, era el uno o bien”, que, por supuesto, comparte sus características con 
el 'ser' de Parménides y el 'Dios' de Filón: absoluta simplicidad, autosuficiencia, trascendente al ser y a la 
esencia, infinitud, acto puro. Todos los seres proceden de lo Uno por un proceso de emanación. Aplicado 
esto al ser humano, vemos que para Plotino el verdadero ser del hombre es el alma y la razón que la tras- 
ciende. El “pecado' consistiría, pues, en la adhesión a las cosas corpóreas y la separación de la espiritual- 
dad, mientras que la “virtud”, por el contrario, consiste en la purificación del alma, dado que “sólo el alma 
bella puede contemplar lo bello*. Plotino considera tres vías de elevación espiritual: 


e Música 


e Amor 
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de Marcos de Memphis, introductor de la herejía en Hispania, siendo Prisciliano* uno de 
sus máximos difusores en la Península Ibérica, y sería también un presunto hispano, Vigi- 


lancio de Caligurris (Calahorra)*, su introductor en Aquitania hacia el año 400 de nuestra 


e Filosofía. 
[vid. FERRATER MORA, José, 1979, Diccionario de Filosofía, 11!, Madrid, Alianza, pp. 2.601 ss.] 


* Prisciliano de Avila, obispo hispanorromano que tras ser acusado de brujería y de gnosticismo fue ejecuta- 
do junto a otros compañeros. Originó el movimiento ascético conocido como 'priscilianismo'. Fue elevado 
al obispado de Abula (Ávila). Hacia 370 se desplazó a Burdigala (Burdeos) para formarse con el retórico 
Delfidio. A las afueras de esta ciudad fundó una comunidad rigorista junto a su mentor y la mujer de este, 
Eucrocia. Sus ideas obtuvieron gran éxito, en especial entre las mujeres y las clases populares, por recha- 
zar categóricamente la unión de la Iglesia con el Estado imperial y la corrupción de las jerarquías eclesiásti- 
cas. Ante la rápida extensión de sus enseñanzas, Higinio de Córdoba envió una carta a Idacio de Ossonoba, 
a la sazón obispo de Augusta Emerita (Mérida) informando de la referida situación ; este último atribuyó los 
evidentes conocimientos de astronomía y magia del denunciado a su relación con un predicador gnóstico 
y/o maniqueo Marcos. Estos dos obispos convocaron el año 380 el Concilio de Caesaraugusta (Zaragoza) 
con el fin de condenar las ideas priscilianistas. Sin embargo, la no presencia en el cónclave de los dos prin- 
cipales obispos acusados, Instancio y Salviano, evitó la condena en firme. El obispo Valerio, anfitrión del 
sínodo, recogió las recomendaciones del obispo de Roma de evitar la condena ín absentia. Los dos obispos 
citados viajaron a Mérida para entrevistarse con Idacio, pero tuvieron que huir de una turba de exaltados 
arengada por el propio obispo. Finalmente, una carta enviada por Idacio a Ambrosio, obispo de Mediolanum 
(Milán), donde se encontraba instalada la corte imperial, y al estar ausente el emperador convenció a su 
secretario para que redactase un rescripto excomulgando y desterrando de sus sedes a Prisciliano y sus 
seguidores. En 382 Prisciliano, tras su paso por Roma, acudió a Milán y convenció a Macedonio, magister 
officiorum del emperador, de que anulase el anterior decreto imperial. Itacio fue acusado de perturbador 
de la Iglesia, y el procónsul Volvencio ordenó su detención ; ltacio huyó a Civitas Treverorum (Tréveris), ba- 
jo el amparo del obispo Britto. En el año 383 el también hispano Clemente Máximo, gobernador de Britania, 
cruzó a la Galias con 130.000 soldados e hizo huir al emperador Graciano, a quien finalmente asesinó en 
una emboscada en Lugdunum (Lyon). Sus legiones lo nombraron imperator de Occidente, pero este nom- 
bramiento no gustó a Teodosio, emperador de los territorios Orientales. Esta situación delicada obligó a 
Clemente a buscar apoyos en la Iglesia católica a cambio de condenar oficialmente al priscilianismo. Se 
convocó, entonces, un nuevo concilio en Burdeos al que decidieron acudir Prisciliano y varios de sus segui- 
dores, donde fue finalmente depuesto Idacio de su sede. Durante la celebración de este cónclave, una mul- 
titud enajenada lapidó a Urbica, una discípula de Prisciliano. Este abandonó el cónclave y se dirigió al norte, 
a Tréveris, para convencer al emperador de que terciase a favor de su grupo. En el año 385 Prisciliano llegó 
a Tréveris, donde fue detenido y acusado de practicar rituales mágicos y decapitado junto a sus seguidores 
Felicísimo, Armenio, Eucrocia (la viuda de Delphidius), Latroniano, Aurelio y Asarino. Todos ellos se convir- 
tieron así en los primeros herejes ajusticiados por una institución civil a instancia de ciertos obispos. La ma- 
yoría del resto de jerarquías católicas de Occidente protestaron, con Martín de Tours a la cabeza, contra tal 
decisión, y hasta el papa Siricio criticó el proceso. En Oriente, Juan Crisóstomo amenazó: “Condenar a 
muerte a un hereje sería desencadenar en la tierra una guerra sin cuartel”. El año 396 tuvo lugar un Concilio 
en Toledo en el que muchos seguidores de Prisciliano abjuraron de sus ideas, y en un nuevo concilio con 
la misma sede en el año 400 se llegó a la conclusión de que once de los doce obispos de Gallaecia eran 
priscilianistas. El único obispo no sectario era el de la diócesis de Britonia (Bretoña), que en aquel momento 
precisamente no era galaica, sino británica. [vid. DIEGO PIAX, Au., 2019, Prisciliano. Vida y muerte de un 
disidente en el amanecer del imperio cristiano, Ediciones Trea ; RAMOS y LOSCERTALES, J.M?, 1952, 
Prisciliano: Gesta Rerum, Universidad de Salamanca ; LÓPEZ CANEDA, R., 1966, Prisciliano. Su pensa- 
miento y su problema histórico, Santiago de Compostela, CSIC] 


* Vigilancio fue un hereje galo. Por lo visto era natural de Lugdunum Convenarum (Saint-Bertrand-de-Com- 
minges) y no de Calahorra, como dice su nombre. En su juventud hizo algunos progresos y se ganó la esti- 
mación de Sulpicio Severo y de Paulino de Nola. Este último le entregó una carta de recomendación para 
san Jerónimo (340-420). Vigilancio cometió la imprudencia de meterse en la disputa que tenía por entonces 
aquel con Juan de Jerusalén y Rufino de Aquilea sobre el origenismo (la creencia de que las almas viven 
antes de la concepción humana). Vigilancio tomó el partido de estos últimos. Cuando volvió a Galia, empezó 
a repetir las acusaciones contra san Jerónimo y esparció algunos libelos para difamarle. Escribió varias 
obras acerca de sus ideas, pero fueron destruidas durante el Medioevo. Sus ideas pueden reducirse a tres 
capítulos: 


e sobre el culto de los santos 
e sobre el de las reliquias 
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era ; allí la penetración de la herejía resultaría relativamente sencilla, teniendo en cuenta 
que en la región existía ya, aparte de los referidos residuos gnósticos, una base de “mitraís- 
mo”* de oscuro origen zurvánico, como decíamos, introducido durante los primeros siglos 
de nuestra era por las legiones romanas allí radicadas. Durban concluye, volviendo al te- 
ma de los cátaros”: “De esta forma los misioneros “boulgres” se encontrarían al “'mane- 
ismo”, “cristianismo johánico” o “Iglesia del Paracleto” que ellos mismos predicaban ya 
instalados en Occitania desde hacía media docena de siglos. Dicho contacto con el bogo- 
milismo fue, por tanto, para el “maneísmo” más que nada un catalizador a partir del año 


1000”. 


Saint-Félix-du-Laurageais (Caraman), concilio cátaro de 1167 


Un asunto interesante 
a este respecto es el concer- 
niente al famoso Concilio cá- 
taro de Saint-Félix-de-Cara- 
man, presuntamente celebra- 
do el año 1167, y al cual asis- 


tieron, según se dice, el obis- 


po Nicetas (“Papa Niquin- $ > e 


ta”), arzobispo bogomilo de Constantinopla, y Robert d'Epernon por la Francia del Norte, 
amén de Marc de Lombardía y Sicard Cellerie, de la diócesis languedocense de Albi, ade- 
más de representantes de Carcassonne y del Valle de Arán. Este sínodo, que sólo se cono- 


ce a través de sus Actas, es de autenticidad bastante cuestionable según varios autores, 


e sobre el celibato 


Algunos obispos fueron acusados de haber cedido a las ideas de Vigilancio, pero parece ser que 
no tuvo muchos seguidores más que a algunos eclesiásticos cansados del celibato. [vid. MIGNE, J.-J., 
1850, Diccionario de las herejías, errores y cismas, Madrid, José Félix Palacios] 


* Nos estamos refiriendo al culto a Mitra, divinidad mayor de los persas, cuyo nombre apareció por primera 
vez bajo Darío | (siglo V a. de C.). Posiblemente derivado del Mitra hindú, venerado en el siglo IV a. de C. 
por los hurritas de Mitanni, en el Avesta se le considera un genio de los elementos. Dios dotado de los senti- 
dos de la vista y del oído, pesaba las almas de los muertos en el más allá. Los griegos de Asia Menor le 
representaron de forma convencional en la época helenística. Convertido en el centro de una religión mis- 
térica, fue rápidamente adoptado por el mundo romano, y su culto se difundió a partir del siglo Il de nuestra 
era por los puertos, las grandes ciudades y las guarniciones del Occidente romano, sobre todo en el Rhin, 
el Danubio e Italia. Fue el mayor rival del cristianismo durante los primeros siglos. [vid. CUMONT, Fr., 1929, 
Les religions orientales dans le paganisme romain, Francia ; BURKERT, W. 1987, Ancient Mystery Cults, 
Harvard University Press ; SIERRA del MOLINO, r., 2011, Mitra en la Galia Narbonense: implantación social 
e ideológica, Córdoba, Cabra] 

77 DURBAN, op. cit., pg. 87 
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entre ellos Yves Dossat. Así, según Auguste Molinier”*, que Dossat cita, el redactor del 
documento en cuestión no tenía más que una noción superficial de la ceremonia cátara 
del “consolamentum”, que refleja como una simple bendición ; tampoco aparece, como 
constata el padre Dondaine””, referencia alguna al cambio en Languedoc del dualismo 
mitigado de la Iglesia Búlgara por el absoluto que el mencionado Niquinta propugnaba*, 
lo que se llevó a efecto precisamente por esas fechas. Por otro lado, solo se sabe con segu- 
ridad que el mencionado arzobispo de Constantinopla estuvo en Lombardía por esa épo- 
ca ; no está claro que cruzase los Alpes, y en todo caso, según el Tractatus de hereticis, 
ese viaje tuvo lugar en 1174, o sea, nada menos que siete años más tarde que el Concilio 
en cuestión*%, Otro punto oscuro es el referente a la extensión de la herejía albigense en 
el Valle de Arán, sobre todo si se tiene en cuenta la ausencia total de actividad inquisitorial 
posterior en esa zona ; también resulta sospechoso que en las Actas del problemático con- 
cilio no aparezca ningún representante del Agnais, una región donde la herejía fue espe- 
cialmente virulenta, según se sabe. Dossat llama, además, la atención sobre otro detalle: 
que en el documento se haga mención de una misteriosa “Iglesia milingue” que únicamen- 
te este investigador menciona y que englobaría, según esto, a una tribu eslava de ese nom- 


bre, y comenta? !: 


“Por otro lado, esa Iglesia de Milingia sobra en el texto. Los eslavos del 
Peloponeso permanecieron en el paganismo durante largo tiempo. Habían aban- 
donado los Balcanes demasiado pronto para haber llegado a conocer las doctri- 
nas dualistas, y su aislamiento les tuvo a salvo de influencias heréticas. Bizancio 
inició una obra de evangelización en el siglo IX y las prosiguió en el X, pero los 
milingues y los ezeritas no fueron afectados más que tardíamente a causa de la 


78 MOLINIER, Au., 1903, Les sources de l'histoire de France, New York, Burt Franklin 
72 DONDAINE, op. cit. 


* Platón nos enseña lo que es una cosa y lo que debería ser, enfrentando el mundo real con el mundo ideal 
o celestial. Estos dos mundos están separados según Platón por la línea o membrana permeable denomi- 
nada jorismós, que es por la que se comunican cuerpo y alma. El catarismo pone en evidencia las ense- 
ñanzas platónicas al diferenciar entre mundo celestial y mundo terrenal. Para los cátaros, en principio Dios 
lo crea todo, aunque posteriormente una parte de ese todo degenere en el mal, Los cátaros se negaban a 
admitir que Dios fuese el autor del mal, para lo cual señalaban al maligno como el origen del mal y no a 
Dios. Surge, pues, un “dualismo mitigado' que no rechaza todo lo material existente en este mundo terrenal, 
para pasar a un “dualismo absoluto” en el que se afirma que todo lo que existe en el mundo terrenal no ha 
sido obra o creación de Dios, sino del maligno Demiurgo, responsable de la putrefacción y corruptibilidad 
de las personas, animales y cosas. [vid. ROME, op. cit. ; RUNCIMAN, op. cit. ; ELTREMENT, op. cit. ; BIAN- 
CHI, U., 1 dualismo religioso: saggio storico ed etnologico, Roma, 'L'erma' de Bretschneider] 


80 Ibid. ; DOSSAT, Yves, 1968, “A propos du Concile cathare de Saint-Félix: les Milingues”, en VARIOS, Ca- 
thares en Languedoc, op. cit., pp. 201-205 ; MOLINIER, op. cit. 
81 DRAKOPOULOS, Th., 2010, L'unité du Bogomilo-Catharisme d'apres quatre textes latins á la lumiere 


des sources byzanthines, Universidad de Ginebra, Tesis Doctoral Teológica N* 599 ; DOSSAT, op. cit. pp. 
209-212 
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masa compacta que constituían. El autentico apóstol de esas poblaciones fue un 
monje de origen armenio, San Nikon el Metanoíta. Este, después de haber evan- 
gelizado Creta, fue a instalarse en Esparta, donde murió hacia el 998. Allí predi- 
có la penitencia, extendiendo su serie de conversiones a los eslavos del Tayge- 
tes. Su paso tuvo efectos perdurables, pues dio lugar a la construcción de numero- 
sas iglesias”. 


Desde 1140 los cátaros se constituyeron en una Iglesia organizada, con sus jerar- 
quías, su liturgia y su propio sistema de doctrinas ; no constituían, por tanto, una herejía 
propiamente dicha de la Iglesia Católica. Hacia 1149 se estableció el primer obispado cá- 
taro en el Norte de Francia, y pocos años después se crearon diócesis en Albi y en Lom- 
bardía. Según algunas fuentes que luego discutiremos, el status de esos obispos y el presti- 
glo de la Iglesia cátara fueron confirmados, como sabemos, por la controvertida visita del 
arzobispo bogomilita Nicetas (Niquinta) en 1167. En años subsiguientes se establecieron 
nuevos obispados, hasta alcanzar, a finales de siglo, un total de 11: uno en el Norte de 
Francia, 4 en el Sur y 6 en Italia. Las ideas dualistas paulicianas y bogomilitas se siguieron 
extendiendo mayormente, como decíamos, y Dalmau lo corrobora, durante el siglo X por 
Dalmacia, Hungría, Bohemia y Alemania del Norte, desde donde pasaron a Francia y de 
allí a Italia9?, donde a los cátaros, además del nombre antes citado de “patarinos”, se les 
conocía igualmente por “albanesi? (de Alba, en el Piamonte) y *concorrenzani? (por Con- 
correnzo, en Monza) ; en el siglo XII existía un grupo importante en Colonia (Alemania) 
y varios más en la Península Italiana, sobre todo en el Norte: Toscana, Marca de Ancona, 
Lombardía y los Alpes, con su centro principal en Milán y estribaciones hasta Nápoles, 
Cerdeña e incluso Roma. El centro neomaniqueo más antiguo del Occidente europeo fue 
el castillo de Montwimer, en Francia del Norte, desde donde la herejía irradió hacia Flan- 
des, Picardía, Borgoña y el Nivernés ; Fernand Niel explica como sigue su origen*”: 

“Según una tradición que refiere el cronista Albéric des Trois Fontaines, 
el maniqueo Fortunatus, tras escapar de Hipona, se refugió en la Galia, donde 
encontró a otros adeptos de Manes, sobre todo en Champaña. Ese sería el origen 
del centro dualista de Montwimer. ¿Hecho histórico o leyenda? No lo sabemos. 

En el 563, el Concilio de Braga, en Hispania, publicó varios cánones contra el 


maniqueísmo. Un anatema redactado en latín hacia el año 800 demuestra que en 
Occidente se seguía persiguiendo a los maniqueos por entonces. En 1060 el Papa 


82 DALMAU FERRERES, op. cit., pg. 8 


des NIEL, op. cit, pg. 45; GRISART, M., 1967, “Les Cathares dans le Nord de la France”, en Revue du Nord, 
N?* 194, pp. 509-519 
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Nicolás II prescribió al clero de Sisteron no administrar los sacramentos de la 
Iglesia a los africanos que se presentasen, so pretexto de que había numerosos 
maniqueos entre ellos. Por fin, a partir del siglo XII se denunció prácticamente 
por todas partes de Europa occidental la presencia de herejes, que la mayoría de 
sus contemporáneos no han dudado en calificar de “maniqueos” en sus escritos”. 


Expulsión de los cátaros de Carcasonne 


Las doctrinas cátaras afecta- 
ron, por supuesto, directamente a las 
raices del catolicismo ortodoxo, así 
como también a las instituciones po- 
líticas de la Cristiandad ; por eso las 
autoridades eclesiásticas y estatales 
se unieron para atacarlas. El Papa 


Inocencio III (1198-1216) intentó 


forzar a Raymond VI, conde de Tou- 
louse, a unirse a las fuerzas papales para doblegar la herejía, pero el intento acabó en 
desastre: el legado papal fue asesinado en Enero de 1208, y se sospechó la complicidad 
del conde en ese crimen*. Se proclamó entonces la Cruzada Albigense contra los herejes, 
y un ejército conducido por un grupo de barones del norte de Francia procedió a devastar 
Toulouse y toda la región provenzal masacrando a sus habitantes, tanto cátaros como 
católicos. Otra persecución posterior más sistemática sancionada por Luis IX (san Luis), 
en alianza con la Inquisición naciente, fue más efectiva a la hora de quebrar el poder de 
los cátaros. En 1244 se capturó y destruyó la fortaleza de Montségur, cercana a los Piri- 
neos, un baluarte de los Perfectos. Los cátaros se vieron obligados a pasar a la clandesti- 


nidad ; muchos herejes franceses huyeron a Italia, donde las persecuciones —que siempre 


* Se trataba del catalán Pedro de Castelnau. En 1207 el Papa Inocencio lIl lo envió como legado apostólico 
e inquisidor al frente de una expedición contra los albigenses, y en particular para conminar al conde de 
Toulouse Raymond VI, a expulsar a los herejes, sin resultado. Castelnau procedió a excomulgarlo y a decla- 
rar al Languedoc región maldita, lo que suscitó una feroz oposición por parte de sus habitantes. El legado 
fue asesinado ; sus reliquias se conservan en la iglesia de Saint-Gilles, donde se le venera como mártir de 
la Iglesia del Sur de Francia. [vid. SAINT-PROSPER, A.J.C., 1840, Historia de Francia, Barcelona, Brusi ; 
BELDA, M., “El asesinato legal del legado papal acaba con el diálogo. Comienza la Guerra Santa contra los 
cátaros”, en El Filferro, Internet] 
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las hubo- eran más intermitentes. La jerarquía cátara se difuminó a lo largo de la década 
de 1270, resistió apenas durante el siglo XIV y desapareció definitivamente a principios 


del XV. 


Doctrinas y ritos 


Consolamentum 


Aunque los diversos grupos cátaros 
defendían doctrinas diferentes, todos coin- 
cidían en que la materia era el sumo mal. El 
ser humano era un extraño y estaba de paso 
en un mundo malvado ; su objetivo debía 
consistir en liberar su espíritu, que era bue- 
no por naturaleza, y restaurarlo para su co- 
munión con Dios. Había reglas estrictas so- 
bre el ayuno, entre ellas la prohibición total 
del consumo de carne. Las relaciones se- 


xuales estaban mal vistas, ya que se busca- 


ba una renuncia ascética total al mundo. Este ascetismo tan extremo hacía del catarismo 
una Iglesia de élites ; sin embargo, en Francia y en el Norte de Italia se convirtió en una 
religión popular. Este éxito se debió a la distinción que se hacía entre “perfectos” y *cre- 
yentes”. Los primeros se autoseparaban de la masa de adeptos mediante una ceremonia 
de iniciación: el consolamentum ; se dedicaban únicamente a la contemplación y se es- 
peraba de ellos que mantuviesen el listón moral lo más alto posible, una pureza moral que 
no se exigía, ni muchísimo menos, de los creyentes de a pie. Las doctrinas que sostenían 
los cátaros acerca de la creación los llevaron a reescribir la historia bíblica, elaborando 
una sofisticada mitología que la reemplazaba. Gran parte del Antiguo Testamento era vis- 
to por ellos con reserva, y algunos lo rechazaban en su integridad. Se negaba asimismo la 
doctrina católica de la Encarnación: para ellos Jesús era simplemente un ángel, y sus sufri- 
mientos humanos y su muerte no había sido más que una pura ilusión. También criticaban 


severamente la mundanidad y la corrupción de la Iglesia Católica. Fernand Niel se pre- 
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gunta sobre la procedencia de esta ideología del mal que llevó al desarrollo de doctrinas 


dualistas como la cátara, y en ese sentido dice**: 


“En la medida en que podemos juzgarlo, las épocas pasadas no se nos pre- 
sentan en absoluto como un mundo feliz ; al menos no lo fueron para la mayor 
parte de las personas que tuvieron que vivirlas. Los pueblos, en efecto, parecen 
haber estado destinados únicamente para la esclavitud, las masacres, las depor- 
taciones o a un trabajo continuo y sin esperanza. Á los caprichos de los poderosos 
a que se veían constantemente sometidos se añadían los cataclismos naturales, 
las enfermedades, las hambrunas o las epidemias. Cualquiera que fuese su grado 
de embrutecimiento, es normal que las masas humanas tuviesen consciencia de 
encontrarse en un mundo inevitablemente malo. ¿Por qué habían decidido los 
dioses que ocurriese esto? La cuestión de la existencia del mal debió plantearse- 
les muy pronto a los humanos, pues la necesidad de que el mundo fuese malvado 
no les parecería tan evidente. Además, esa necesidad tampoco resulta plausible 
desde un punto de vista estrictamente religioso”. 


Yves Dossat añade que todo el pensamiento medieval estaba en realidad teñido de 


dualismo**: 


“*... el bien se contraponía al mal, la luz a las tinieblas, y no hay que des- 
preciar el papel que Satanás desempeñaba en la imaginación de la Edad Media”, 
... Tampoco en esto, sinos atenemos a las apariencias, se estaba tan lejos de cier- 
tas temáticas desarrolladas por los cátaros ... Para apreciar la importancia del 
fenómeno cátaro hay que considerar la complejidad de los datos de que dispone- 
mos. La herejía se difundió durante un período muy largo, pero con frecuencia 
también de una manera superficial. En la vida cotidiana la oposición entre reli- 
gión tradicional y herejía no aparecía tan evidente como en una controversia teo- 
lógica. Se trataba de un aspecto, sólo uno, de una realidad multiforme. Y ésta es 
una de tantas interpretaciones de catarismo ; no excluye a otras”. 


A esto habría que añadir el proverbial desprecio medieval por el propio cuerpo?**: 


“El cuerpo constituía entonces el objeto de una moral y de una práctica 
que el historiador encuentra dificultad en desvelar antes de finales del siglo XIII, 
porque el arte, al menos lo que queda de él, no era en aquellos momentos decidi- 
damente realista y porque los escritores sobre este particular lo enmascaran casi 
todo. Había un principio: que había que respetar el propio cuerpo, porque es el 
templo del espiritu y habrá de resucitar, que había que cuidarlo, pero con pruden- 


84 NIEL, op. cit., pp. 11-12 


85 DOSSAT, Yv., 1968, “Les cathares dans les documents de I'Inquisition”, en VARIOS, Cathares en Lan- 
guedoc, op. cit., pp. 101-102 
86 DUBY, G., 1992, “Situación de la soledad. Siglos XI-XIII”, en VARIOS, El individuo en la Europa feudal 


(Historia de la vida privada, 4), Madrid, Taurus, pg. 21 ; FERRERAS, C., 2021, “El desprecio por el cuerpo, 
la carne debe morir”, en El Blog de Carlos Ferreras, Internet 
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cia, y que era preciso quererlo como, según San Pablo, los maridos han de querer 
a sus mujeres: guardando las distancias, desconfiando de él, porque el cuerpo es 
tentador como lo es la mujer, arrastra a los demás al deseo, y lleva a desearse a 
sí mismo. Lo que más resalta en los textos que mejor nos informan sobre él —y 
son precisamente los discursos, excesivos, de los especialistas del rigor, de los 
portadores de la ideología eclesiástica- es una fuerte tendencia a temer al propio 
cuerpo, a desasirse de él, al tiempo que el ascetismo más extremoso llega a aban- 
donarlo a la miseria”. 


René Nelli comenta al respecto?”: 


“El individuo era el alma*. Un alma suspendida entre dos abismos: el del 
espiritu divino y el de la nada satánica ; privada de sus facultades más sublimes 
—la inteligencia formaba entonces parte del espiritu- y reducida prácticamente a 
la sensibilidad y a la afectividad, sometida a todos los caprichos del cuerpo, el 
alma no era más que deseos. De ahí resultaba esa emotividad, esa versatilidad 
que todos los historiadores han observado en el hombre de la Edad Media, siem- 
pre dispuesto a experimentar sentimientos excesivos, capaz de pasar en un instan- 
te de la crueldad a la piedad, de la cólera a la clemencia ; tanto exaltándose aní- 
micamente y no queriendo más que encontrar en Dios una muerte liberadora, 
tanto precipitándose en lo corporal —sus elementos materiales estaban desencaja- 
dos- y “desequilibrándose'*-—pues el cuerpo era capaz de trastocar al alma. Habrá 
que esperar a la llegada de Santo Tomás con su noción de compuesto sustancial, 
cuyo mérito no es en realidad más que el de dotar de nombre a la evolución o 
mutación que justo en este momento estaba experimentando la especie humana, 
para que finalizase esa trágica dislocación, ese desgarramiento de la esencia. En 
tiempos del catarismo el creyente sincero no se preocupaba más que de su alma 
feminizada, especie de ángel venido a menos, siempre en peligro, siempre angus- 
tiado. Siempre susceptible de ser salvado: la oveja perdida que menciona el 
Evangelio”. 


Los polemistas 


Según consigna Élie Griffe%$ y nosotros hemos apuntado, el dualismo cátaro, lo 
mismo que todas las demás tendencias dualistas, creía en la existencia de dos principios: 


un Dios malo y otro bueno. La razón para tal afirmación era que el Dios cristiano no podía 


87 NELLI, R., 1969, La vie quotidienne des cathares du Languedoc au Xllle siécle, Paris, Hachette, pg. 16 


* Según Platón, el hombre es “aquel que transita por su cuerpo”. [vid. MONDOLFO, Ad., 1959, El pensa- 
miento antiguo, Buenos Aires, Losada 


88 GRIFFE, Él., 1971, Le Languedoc Cathare de 1190 a 1210, Paris, Letouzey et Ané, pp. 40 ss. 
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ser el creador del mundo visible (“Deus non fecit visibilia ista transitoria”)*, que única- 
mente podía ser obra de un principio malvado, aunque, por supuesto, con el consentimien- 
to del Dios bueno. De la misma manera se postulaba la existencia de dos Cristos: uno na- 
cido realmente en Belén y otro con sólo apariencia de humanidad que habría vivido y su- 
frido por la humanidad en un mundo distinto del terrestre, ya que éste, conforme con lo 
dicho, era obra del principio malo. La duplicidad (cuerpo-alma) del hombre se explicaba 
en el sentido de que éste había tenido una doble creación: el cuerpo fue creado en la tierra 
por Lucifer, y Dios le insufló posteriormente el alma —creada en el cielo- soplándole sobre 
la cara*”, Nuestro conocimiento sobre estas y otras cuestiones relacionadas con el cataris- 
mo procede, como ya hemos dicho, básicamente de sus opositores*. M.-H. Vicaire, aparte 
de una serie de nombres relacionados con la lucha antiherética: San Bernardo de Claraval 
(Clairvaux), Henri de Marcy, Pedro de Castelnau, Raoul de Fontfroide, Diego de Osma y 
Domingo de Guzmán ; cita los siguientes textos de los que él denomina “autores polemis- 


tas: 


a) Eckbertt von Schónau: 13 sermones contra los cátaros (1163): Información sobre 
los cátaros renanos ; muy influido por los escritos de San Agustín contra los mani- 
queos. 


* Dios no ha hecho las cosas visibles ni las transitorias. 
89 DOSSAT, op. cit., pp. 77-78 


**“Los libros propiamente cátaros descubiertos hasta la fecha pueden contarse con los dedos de la mano. 
Son estos: 


a) Libro de los dos principios” 
b) “Ritual Occitano” 


c) “Ritual Latino”, un fragmento del llamado 
d) Ritual de Dublín' (fragmento) 
e) “Anónimo? (refutación del valdense convertido Durán de Huesca. 


El más importante de todos ellos es, naturalmente, el “Libro de los dos principios”, de gran valor 
documental. El descubrimiento de los documentos cátaros detallados se ha efectuado en fechas muy re- 
cientes. El Libro”, por ejemplo, lo encontró —después de muchos años de trabajo infatigable- el padre domi- 
nico Dondaine en Florencia y se publicó por vez primera el año 1939. El Anónimo, reconocido en unos ma- 
nuscritos de la Biblioteca Nacional de París por el mismo Dondaine, fue publicado por Cristina Thouzellier 
en 1961. De todo ello se desprende que es harto posible abrigar expectativas de que algún día pueda caer 
otro descubrimiento”. [vid. MESTRE GODES, op. cit., pp. 103-104 ; THOUZELLIER, Ch., e.a., 1975, Historia 
de la Iglesia: De los orígenes a nuestros días, Valencia, Edicep] 


20 VICAIRE, M.-H., 1968, “Les cathares albigeois vus par les polémistes”, en VARIOS, Cathares en Langue- 
doc, Op. cit., pp. 107 ss 
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b) Actas del Coloquio de Lombers (1165): Protocolo de un coloquio entre heresiar- 
cas y prelados meridionales celebrado en la diócesis de Albi. 


c) Durán de Huesca: 


e Liber antiheresis (1190). Defensa escrituraria de los dogmas católicos con- 
tra los cátaros realizada por un ex-valdense reconvertido. 


e Liber contra manicheos (1222-24): Refutación de un tratado cátaro del año 
1220. 


d) Alain de Lille: Samma quadripartida I (1190-1202) 

e) Evrard de Béthume: Liber antiheresis (siglo XI) 

f)  Ermengaud: Contra hereticos (siglo XIII) 

g) Túy de Galice: De altera vita, adversus albigensium errores (1254) 
h) Dossier cisterciense 

i) Dossier de los prelados y legados meridionales 


j) Experiencia viva de valdenses vueltos a la Iglesia. 


Cristóbal de Berruguete 


Como constata Vicaire”!, Domingo de 
Guzmán, figura clave en la lucha pacífica con- 
tra la herejía, no escribió ningún tratado ; sólo 
se conservan de él algunas cartas poco revela- 
doras. El primer escrito obra de un dominico 
fue la Summa de Poenitentia, de Pablo de Hun- 
gría, y la serie de obras de miembros de esta or- 
den contra los herejes se inaugura con la Suma 
contra los herejes atribuida a Pedro de Verona, 
y otro tratado del mismo título compilado por 
Moneta de Cremona. En cuanto a los polemis- 
tas en general, se puede afirmar, con Vicaire, 
que su posición teórica frente a la here-jía albi- 


gense tuvo una cierta evolución conforme estos 


21 VICAIRE, M.-H., 1967, “Les Vaudois et pauvres catholiques contre les Cathares (1190-1223)”, en VA- 
RIOS, Vaudois languedociens et pauvres catholiques, op. cit., pg. 244 


96 


autores fueron comprendiendo cada vez más a fondo el punto de vista que pretendían 


refutar”: 


“Los polemistas no descubrieron de golpe lo que pensaban y hacían los 
albigenses. Además, no todos lo llegaron a conocer con la misma exactitud. El 
mundo del catarismo y el del cristianismo occidental son, si se profundiza, bien 
diferentes, y los primeros observadores no podían dejar de confundirse. Por otro 
lado, las influencias bogomilas que inspiraban a los cátaros se mezclaron desde 
el origen tan estrechamente con las de los movimientos populares de vuelta a la 
Iglesia primitiva y a la vida apostólica propugnados por la reforma gregoriana 
que a los defensores del catolicismo no les fue posible descubrir a botapronto la 
naturaleza de sus nuevos adversarios. ¿Eran aquéllos conscientes de ese detalle? 
Fuese como fuese, no cesaban de transformarse”. 


Lo primero que averiguaron los polemistas de sus nuevos adversarios fue que eran 
de todo menos simples evangelistas anticlericales ; además, la mayor parte de los cátaros 
interrogados por la Inquisición no confesaban abiertamente sus creencias, y más bien pro- 
curaban mantenerlas en secreto. El dualismo inherente a la herejía se descubrió bastante 


tarde, lo mismo que sus peculiares implicaciones mitológicas”: 


“Un cambio tan drástico como el paso de un dualismo mitigado cuya ima- 
gen no se alejaba demasiado en apariencia de la del cristianismo popular, con 
su terror al demonio, al dualismo absoluto, que atacaba de frente la fe tan viva 
en esa época en la unidad y trinidad divinas, no pudo debatirse entre los cátaros 
en el único plano de la práctica ascética y apostólica, ni sirviéndose únicamente 
de textos del Nuevo Testamento. Hacían falta imágenes, representaciones de con- 
junto. En el último tercio del siglo XH ambas tendencias hicieron explícitas sus 
bases teóricas merced a auténticos mitos sacados de la mitología bogomila orien- 
tal e incluso con la ayuda de los apócrifos gnósticos”. 


Algunos autores, por otro lado, como es el caso de Raoul Manselli, insisten, no 


obstante, en el carácter eminentemente cristiano del catarismo”: 


2 VICAIRE, “Le Cathares ...”, op. cit., pg. 1 


* “Los cátaros creían en la reencarnación como medio de perfeccionamiento para poder regresar al mundo 
del espíritu. ¿De dónde tomaron esta creencia? Parece ser que se basaron en dos fuentes. Por una parte, 
en el budismo, por otra parte, en el druidismo, que tuvo uno de sus focos más importantes de implantación 
en la región del Garona, al igual que los cátaros posteriormente. Pero no solo compartían con los druidas 
la creencia en la transmigración de las almas y en la reencarnación tras la muerte. También aceptaban 
ambas tendencias la práctica de suicidios sagrados”. [Ibid., pg. 116 ; LLORENTE CAMPOS, Jesús, “El pen- 
samiento cátaro”, en Filosofía para la nueva vida, Internet] 


23 MANSELLI, Raoul, 1968, “Églises et théologies cathares”, en VARIOS, Cathares en Languedoc, op. cit., 
pg. 136 
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“El albigeísmo del Languedoc y todas las demás iglesias cátaras no dudan 
en presentarse como una auténtica y conveniente alternativa al cristianismo cató- 
lico, contra el cual supieron surtirse de todo tipo de armas polémicas urgidas po- 
co a poco en los diferentes grupos, heréticos o no, que aspiraban por todos los 
medios a reformar la lelesia gregoriana. Un signo verdaderamente característico 
de ello es el hecho de que para los bogomilos la decadencia de la Iglesia había 
comenzado con San Juan Crisóstomo, mientras que para los cátaros, lo mismo 
que para todos los reformadores occidentales, data de la Donación de Constan- 
tino'*o, en otros grupos, de la aceptación de la pobreza, que no dependía necesa- 
riamente de los principios fundamentales del catarismo”. 


La aseveración de Manselli queda justificada, en su opinión, por dos aspectos fun- 


damentales?: 


a) 


b) 


Al contrario que el maniqueísmo, que se inspiraba, como hemos visto, en Jesús, 
Buda y Zoroastro, pretendiendo sobrepasarlos, el catarismo y el bogomilismo no 
dependían de las enseñanzas de ningún profeta concreto. 


Lo mismo que los bogomilos y los herejes paulicianos de Dragovitsa, grupos con 
los que, como hemos comentado, mantuvieron estrechos contactos, los cátaros de- 
pendían únicamente de las Escrituras. 


Como se constata en los escritos antiheréticos de Durán de Huesca y otros pole- 


mistas exvaldenses, los cátaros conocían, en efecto, perfectamente las doctrinas, ritos e 


instituciones, así como también las lagunas teóricas, de sus antagonistas, y su arma prefe- 


rida fue siempre la Sagrada Escritura (aunque sólo aceptaban la validez del Nuevo Testa- 


mento y rechazaban el Antiguo, excepto los libros proféticos), así como lo que ellos consi- 


* Nombre tradicionalmente aplicado, desde la Edad Media, a un documento presuntamente dirigido por el 
emperador romano Constantino “el Grande” al papa Silvestre |, encontrado primero en un manuscrito parisi- 
no (Codex lat. 2777) de probablemente comienzos del siglo IX. Desde el siglo XI fue usado como un podero- 
so documento en favor de las pretensiones papales, teniendo no poca influencia sobre la historia secular 
del período. El resultado neto de investigaciones posteriores al respecto concluye sustancialmente en lo 
siguiente: 


1) 
2) 
3) 


4) 


La Donación es una falsificación. 

Es la obra de un hombre o período contenporáneo. 

El falsificador, sin embargo, ha hecho uso de material más antiguo, incluyendo una versión de la 
leyenda de Silvestre que circulaba en la Roma del siglo VIII, una antigua confesión de fe y docu- 


mentos imperiales bizantinos genuinos. 


La falsificación se originó en Roma, entre 752 y 778, bien bajo Pablo |, Esteban ll o Adriano |. 


[vid. CALVO, W., 2011, Enciclopedia de Historia de la Iglesia, Madrid, Iglesia Evangélica de Pueblo Nuevo, 


Internet] 


% MANSELLI, op. cit. pp. 134 ss. 
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deraban una práctica sincera y manifiesta de la vida apostólica ; por su parte reprochaban 
dos cosas a los valdenses”: 


a) Su pobreza radical y su repudio —¡gualmente radical- del trabajo como medio de 
ganarse el sustento mediante el ministerio de predicación 


b) No presentar en sus comunidades la jerarquía neotestamentaria de diáconos, sa- 
cerdotes y obispos. 


Este aspecto hacía a los cátaros, según la citada Élie Griffe, especialmente peligro- 
sos alos ojos de sus adversaries eclesiásticos, ya que los dones y ofrendas que hasta enton- 
ces se habían hecho a los clérigos les iban ahora a ellos”. Los cátaros, según aporta Man- 
selli, exaltaban a Jesús como fundador y realizador de la auténtica Iglesia, de una Iglesia 
pobre y perseguida que llevaba consigo la verdadera doctrina de salvación. Para ellos era 
precisamente Jesús el que había combatido en este mundo al principio del mal, lo cual 
daba explicación a su oposición a la jerarquía eclesiástica católica, que retomando el bau- 
tismo de agua de Juan el Bautista y rechazando el bautismo espiritual de Jesús se convierte 
en instrumento de la obra diabólica persiguiendo a los “buenos cristianos”, auténticos y 


fieles discípulos de Jesús, y acusándolos de herejía ; añade lo siguiente”: 


“Para los albigenses, Jesús era uno de los innumerables ángeles que ro- 
deaban al Dios Bueno ; había aceptado por amor bajar a la Tierra. A tal fin se 
desprendió de su cuerpo espiritual y descendió entre los hombres pasando, a gui- 
sa de nacimiento, a través de otro ángel llamado María. Este es uno de los puntos 
en los que los albigenses —a diferencia ... de los cátaros italianos de Concorrenzo 
y de aquellos que en general seguían la doctrina moderada- se muestran absolu- 
tamente categóricos: el ángel enviado por el Dios bueno no podía de ninguna for- 
ma tener contacto con el mundo corporal ; solamente en apariencia experimentó 
deseos materiales y conoció los sufrimientos humanos, nació y murió, pero en 
realidad permaneció siempre igual e impasible. Nos encontramos, por tanto, ante 
una de las formas más coherentes y completas de docetismo”*. 


95 SELGE, Kurt-Victor, 1967, “Discussions sur l'apostolocité entre Vaudois, Catholiques et Cathares”, en 
VARIOS, Vaudois languedociens et pauvres catholiques, Op. cit., pp. 145 ss. 


% GRIFFE, op. cit., pp. 37-39 
27 MANSELLI, op. cit., pp. 143-45 


*El docetismo (o 'doketismo”, del griego dokein='parecer'), una de las primeras herejías cristianas, afirmaba, 
lo mismo que más tarde paulicianos, bogomilos y cátaros, que Cristo no tuvo ningún cuerpo real o natural 
durante su estancia en la Tierra, sino sólo uno aparente o fantasmagórico. Ya en algunos pasajes del Nuevo 
Testamento (v.gr., 1 Juan 1:1-3 y 2 Juan 7) se dejan entrever formas incipientes de “docetismo', pero la he- 
rejía alcanzó su desarrollo pleno como una posición doctrinal del gnosticismo, desarrollándose a partir de 
la especulación acerca de la imperfección o impureza esencial de la materia. Los docetistas más conse- 
cuentes afirmaban que Cristo nació sin relación alguna con la materia, y que todas las acciones y sufrimien- 
tos de su vida, incluyendo la crucifixión, no fueron más que apariencias. Por lo tanto, negaban la resurrec- 
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Para los albigenses era poco menos que inútil entrar en una iglesia para orar, ya 
que pensaban que la oración se podía practicar en cualquier parte. Además, como negaban 
la Encarnación de Cristo, no creían que la Virgen pudiese interceder ante Dios por nadie; 
consideraban igualmente inútil rogar por el alma de los difuntos, utilizar el agua bendita, 
ingerir el pan bendito de la misa dominical y hacer la señal de la Cruz. Rechazaban, en 
suma, todas las invocaciones tradicionales de la Iglesia Católica, exceptuando la del Espí- 
ritu Santo, y los sacramentos, especialmente el bautismo, como se ha visto, y el matrimo- 
nio. Suponían que este último favorecía la obra del Dios malo ayudando a que se propaga- 
se la vida material sobre la Tierra ; el cuerpo, por otro lado, no podía resucitar según ellos, 
lo cual no impidió que, al menos en los primeros tiempo, hubiese cementerios cátaros”, 
La principal ceremonia cátara, que ellos equiparaban y contraponían al bautismo de la 
IglesiCatólica, era el consolamentum, que en el caso de los enfermos terminales que 
deseaban entrar en la secta se reducía a una simple imposición de manos en virtud de la 
convenenza (bastaba estar vivo para poder recibirlo), pero que por lo general revestía un 
ritual bastante más complicado. Había, en efecto, un nivel superior de *consolamentum” 
que sólo recibían los Perfectos, y ello —aparte de distinguirlos de los vulgares Creyentes, 
a los que no se les exigía una integridad moral tan estricta- les confería el derecho a presi- 
dir la Iglesia de Dios y a administrar a su vez la imposición de manos. El ritual en cuestión 
se puede descomponer en tres pasos”: 

1) Se interrogaba al creyente sobre su voluntad sincera de entregarse a Dios y al 

Evangelio. 

2) Se le hacía asumir los compromisos del buen cristiano: 


e No comer carne, ni huevos, ni queso ; la grasa también estaba prohibida, 
pero se podía aderezar los alimentos con aceite vegetal ; el pescado estaba 
autorizado. 


e No jurar ni mentir. 
e  Renunciar a todo lujo el resto de su vida. 


e Comprometerse a no abandonar jamás la secta, incluso bajo peligro de 
muerte. 


ción de Jesús y su ascensión a los cielos. Los docetistas moderados atribuían a Cristo un cuerpo etéreo y 
celestial, pero no asociaban a éste con sus actos y sufrimientos. El docetismo fue atacado por todos los 
opositores del gnosticismo, especialmente por el obispo Ignacio de Antioquía (siglo 11). [vid. ARENDZEN, 
J., 2012, “Docetae”, en The Catholic Encyclopaedia, N* 5, Rober Appleton Company ; EHRMANN, B., 2005, 
Lost Christianities: The Battles for Scripture and the Faiths We never Know, Oxford University Press] 

% DOSSAT, op. cit., pp. 79-81 


9% GRIFFE, op. cit., pp. 46-51 
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3) Ritos propiamente dichos: 


e Imposición de manos, con los Evangelios sostenidos sobre la cabeza del 
postulante, acompañada de lecturas y admoniciones. 


e  Recitación del “Pater Noster”. Aparte de este ritual, los cátaros practicaban 
también la confesión ritual, o apparelhamentum, que iba seguida por lo 
general del “beso de paz”. 


De todas formas, la práctica a la que más se recurría era a la predicación, acompa- 
ñada de la lectura de textos sagrados escogidos*. La riqueza estaba prohibida, pero se 
autorizaba a los creyentes a ganarse la vida con el trabajo manual. También se prohibían 
los honores, el ejercicio del poder y la guerra de tipo ofensivo. Los adeptos solían castigar 
su cuerpo con fuertes ayunos y mortificaciones varias (endura). Rehusaban hacer cual- 
quier tipo de juramento para no mezclar el nombre de Dios con las cosas terrenales ; no 
aceptaban la Eucaristía, pero sí bendecían el pan. Los Perfectos se veían auxiliados por 
los nuncii, es decir, hombres de confianza, especie de secretarios, y los questores, que se 
ocupaban de la parte económica: suministraban los fondos necesarios para cualquier obra 
que hubiese que realizar y organizaban las colectas de dichos fondos, ya fuera en metáli- 
co, ya en forma de pan, vino, harina, grano, pescado, legumbres, frutas y cualquier tipo 
de género fungible. Durante la época de las persecuciones (es decir, después de la Cruza- 
da) muchos cátaros llevaron a cabo una de las versiones de la endura, un suicidio ritual 
por hambre para evitar ser interrogados y torturados por la Inquisición. De todas formas, 
la mayor parte de ellos intentaban salvar la vida y a ese efecto existían los ductores, que 
ayudaban a los creyentes a circular de noche por lugares poco transitados, y los recepto- 


res, que daban albergue a los creyentes en fuga!%, 


Según Griffe, los cátaros, “*... lejos de encontrarse aislados y limitados a su propia 


inspiración, pertenecían a una gran secta religiosa que tenía ramificaciones por todas 


* Los predicadores cátaros explotaban hábilmente cualquier impulso anticlerical del pueblo y de la nobleza; 
el propio Papa Inocencio Ill reconoció que *... sí los herejes seducen a tanta gente y los convencen tan 
fácilmente a pasarse a su bando, se debe a que toman como argumento la conducta de ciertos prelados 
que deshonran a la Iglesia”. En general criticaban —generalmente con razón- la deplorable conducta de los 
clérigos, especialmente en lo que refería a las tasas que éstos reclamaban de los fieles (como el derecho 
que se autoconcedían a quedarse con los despojos de los feligreses que morían sin hacer testamento, pero 
esa costumbre estaba tan enraizada en la masa, que a partir de entonces fueron los Perfectos los que reci- 
bieron esas dádivas, sin pretenderlo, en vez de los clérigos), sin hablar del odiado diezmo, siempre causante 
de descontento. [vid. DALMAU | FERRERES, op. cit., pp. 15 ss.] 


100 DOSSAT, op. cit., pp. 82 ss. 
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partes y que disponía de una jerarquía en cierto sentido rival de la jerarquía católica”. 
En el Languedoc había, como ya hemos apuntado, cuatro sedes episcopales cátaras: Albi 
(Sicard Cellerier), Toulouse, Carcassonne (Bernard de Simone) y Agen ; los tres primeros 
prelados, según las poco fiables Actas del hipotético Concilio de Saint-Félix-de-Caraman, 
fueron ordenados —o más bien reordenados- por el arzobispo bogomilo de Constantinopla, 
el famoso Nicetas, también conocido como “Papa Niquinta”!%!. Cada obispo era auxiliado 
en su apostolado por jerarquías inferiores: dos “obispos auxiliares” (hijo mayor e hijo me- 
nor), dedicados más que nada a la predicación y a la administración del *“consolamentum”, 
y una serie de diáconos con jurisdicción sobre la región que circundaba al castrum donde 
residían. Las altas jerarquías, a diferencia del catolicismo, residían austeramente en una 
especie de conventos: las llamadas casas de Perfectos, donde, además, habitaban también 


las “perfectas”, generalmente damas de la nobleza que habían abrazado la secta. Griffe 


apostilla!: 


“Los registros de la Inquisición nos aportan la prueba de que el catarismo 
se expandió por todos los estamentos de la población, lo cual nos demuestra que 
se trataba esencialmente de un movimiento religioso. Tal vez encontró más sim- 
patía entre los nobles a causa del anticlericalismo que caracterizaba a esa clase 
social desde hacía mucho tiempo, mucho más que entre el pueblo llano. Fueron 
los señores los que favorecieron al principio los primeros éxitos de los predicado- 
res cátaros abriéndoles las puertas de sus castra y de sus domicilios. Sus hijos y 
sus nietos irían más lejos que ellos. Se dejaron ganar hasta el punto de suminis- 
trar adeptos a la secta: entre las damas se desencadenó un auténtico entusiasmo 
hacia los predicadores de la nueva religión y hacia sus ritos. Una nueva lglesia 
cada vez más fuerte se estaba edificando a la vista de un clero humillado e impo- 
tente. Se podría decir que en el Languedoc occidental, hacia el año 1200, el viento 
soplaba del lado de la disidencia”. 


El movimiento cátaro en el Languedoc se desarrolló, como hemos visto, en pro- 
fundidad ; no hubo región o localidad que no fuese tocada por la herejía, y todas las capas 


sociales fueron infectadas: nobles, clérigos, burgueses, campesinos, comerciantes y caba- 


lleros. Élie Griffe apostilla!%: 


“Después del grito de alarma emitido en 1163 por el Concilio de Tours, el 
“cáncer” cátaro no cesó de ganar terreno. Partiendo de la región que se ubica 
entre Toulouse y Albi, se había extendido hacia Carcassonne por todos los terri- 


101 GASCÓN CHOPO, Carles, 2008, “La carta de Niquinta y la Ecclesia Aranensis: una reflexión sobre los 
orígenes del catarismo en Cataluña”, en Espacio, Tiempo y Forma, Serie lIl, tomo 21, pp. 139-158 
102 GRIFFE, op. cit., pp. 52 ss. 


103 GRIFFE, op. cit., pg. 11 
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torios dependientes de la soberanía de los vizcondes de Béziers. Hacia fines del 
siglo había conquistador toda la planicie del Lauragais de un lado a otro de la 
sede de Naurouze. Se le podía encontrar enraizado tanto en el Sur como al Norte 
de la Montaña Negra. Por el Lauragais y el Carcasses había alcanzado el Razes. 
Sus ramificaciones penetraron hasta la región de Foix, y al extremo oriental, ni 
el Biterrois se vio libre por completo de él”. 


Se ha barajado para explicar este fenómeno la teoría de que la expansión albigen- 
se fue favorecida por la propia avaricia de los potentados occitanos, que estaban ansiosos 
de hacerse con los bienes de la Iglesia. Fernand Niel se opone a esta hipótesis, pues piensa 
que dicha rapacidad fue un resultado del debilitamiento progresivo del clero en la época 
anterior a la reforma gregoriana, y no su causa ; por otro lado, este autor argumenta que 
los conflictos de intereses entre los señores y la Iglesia no se localizaron únicamente en 


el Languedoc, ni tampoco alcanzaron su mayor virulencia coincidiendo con el período de 
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mayor expansión del catarismo”””. De todas formas, según confirma Elie Griffe, fue preci- 


samente la clase nobiliaria la que más ayudó a los predicadores cátaros a poner en jaque 


a una Iglesia ya de por sí en crisis, y añade!%: 


“Fue gracias a los caballeros de Lombers como el catarismo puso pie en 
el Albigeois y creó la primera diócesis herética de la Francia meridional. La fa- 
mosa polémica desatada por el Obispo de Albi en dicha localidad el año 1165 no 
tenía tanto por objetivo convertir a los herejes de su diócesis como alejar de ellos 
a la nobleza de la región. ¿Acaso no habían prometido los caballeros de Lombers 
no apoyar a los 'bonnes hommes”, como se les llamaba, si es que eran hereticos? 
... En una época en la que el país era recorrido constantemente por hombres de 
guerra, la mejor protección que podía tener un caballero era la presencia a su 
lado de un Perfecto. Este se hallaba a salvo de cualquier enemigo: ab hostibus 
tutus. Con sus regulaciones concernientes a la paz de Dios, la Iglesia no podía 
permitirse ofrecer una seguridad comparable”. 


Por otra parte Nelli comenta a este respecto: “No está nada claro que el catarismo 
interesase demasiado a esos barones: los vizcondes de Carcassonne, el vizconde de Bé- 
arn, el conde de Armagnac, el conde de Comminges y, naturalmente los condes de Tou- 


louse y de Foix lucharon todos —más o menos- contra Simón de Montfort*”, y más tarde 


104 NIEL, op. cit., pp. 61-63 
105 GRIFFE, op. cit., pp. 24-25 
* Controvertido personaje, primer adalid de la cruzada contra los cátaros, dando un importante giro en la 


historia de Francia, así como a las aspiraciones del reino de Aragón y Cataluña puso sobre estos territorios 
sureños. Junto al legado papal Arnau Amalric, participó en el asalto de la ciudad de Beziers, que culminó 
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contra la monarquía francesa y contra la Iglesia, pero sin adherirse, no obstante, a la 
herejía ; solamente defendían sus derechos”. A pesar de todo, los cátaros disfrutaron por 
largo tiempo de libertad para circular, entrar en los dominios de los aristócratas y predicar 
a su gusto*, aplicándoles, además, las exenciones reservadas comunmente a los clérigos, 
especialmente el no estar éstos sometidos a la “talla” ni al servicio de guardia. En ese sen- 
tido conviene que nos detengamos en el desconcertante personaje del conde Raimundo 
VI de Toulouse, que estaba casado con Leonor de Aragón, hija del monarca aragonés An- 
fos II, y había amado y favorecido a los herejes desde sus primeros años al frente del con- 


dado, según cuenta Pierre du Vaux-de-Cernay!%, y Raoul Manselli, por su parte, comen- 


tal. 


“El problema de la herejía cátara en Languedoc no es un problema exclu- 
sivamente religioso ; tuvo repercusiones de las más profundas en los más diversos 
ámbitos, y especialmente en el político, de forma que puede afirmarse sin miedo 
a exagerar que todo el destino histórico del Languedoc habría cambiado en gran 
parte si no se hubiese dado la acción ni la presencia de los cátaros”. 


Los cátaros del Languedoc se beneficiaron, por tanto, de un espíritu de tolerancia 
desconocido hasta entonces, de un sentimiento de libertad individual que se reflejaba en 
la nueva tendencia democratizadora que se estaba introduciendo poco a poco en el gobier- 
no de las ciudades y que favorecía indudablemente la eclosión de una religión nueva, aun- 
que sin impedir, por supuesto, que la población del país continuase siendo mayoritaria- 
mente católica. Según Mestre Godes, en el período a que nos estamos refiriendo la propor- 


ción de siervos que recobraban la libertad fue superior en el Languedoc que en otras zonas 


con la ignominiosa matanza de todos sus habitantes, sin distinción de sexos ni edades, por haber apoyado 
la causa de los cátaros y no rendirse ante las fuerzas de los cruzados. También lideró el asalto a Carca- 
sonne y venció a Pedro ll de Aragón en la batalla de Muret, acabando con las esperanzas de Cataluña so- 
bre Occitania. [vid. VARIOS, Simón de Monfort, Internet ; ROSELLÓ, G., 2017, “Los cátaros y Simón de 
Monfort”, en Gabriel Roselló, Escritor, Internet] 


* “La mayoría de los misioneros que, procedentes de los Balcanes, introdujeron la herejía en Europa occi- 
dental eran mercaderes de telas que traían su género desde Constantinopla y desde Oriente a los principa- 
les mercados de Occidente. Grandes admiradores del apóstol San Pablo, el cual ... ejerció a menudo su 
oficio de tejedor de tiendas de campaña para ganarse la vida, aquellos artesanos cátaros fueron los mejores 
agentes de transmisión de esas creencias venidas del Este europeo. A través de ellos aprendieron la doctri- 
na los mercaderes sedentarios y la difundieron por medio de las telas. Sus establecimientos se prestan de 
maravilla para convertirse en centros de la herejía, pues era lo más natural fue el hecho de que la población 
femenina de la región se congregase allí para entretenerse”. [vid. VENTURA, J., 1976, Els heretges cata- 
lans, Barcelona, Selecta, pp. 44-45] 


10 Dy VAUX-DE-CERNAY, P., 1998, The History of the Albigesian Crusade, The Boydell Press ; GRIFFE, 
Op. cit., pp. 27 ss. 


107 MANSELLI, op. cit., pg. 129 
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de Francia ; esto indica una conservación en esa zona de regulaciones procedentes del 
Derecho Romano (no olvidemos que la Occitania fue en su día una zona fuertemente ro- 
manizada) que conducían a un progresivo relajamiento de los lazos de señores y vasallos, 
sobre todo en las ciudades. Esa circunstancia dio lugar, como hemos visto, a un importan- 
te desarrollo comercial y al consiguiente crecimiento de la burguesía, todo ello acrecenta- 
do por una incesante afluencia de viajeros, sobre todo de peregrinos de camino hacia San- 
tiago de Compostela. A todo ello se añade la evidente degradación del clero romano de 


la época: 


“Con la preocupación política de tener de su parte a todos los reyes y no- 
bles “católicos”, tal vez desde Roma descuidara la organización clerical. Este as- 
pecto, unido a la otra constatación -se descuidaba en exceso su mensaje cristia- 
no-, nos introduce en un momento especialmente difícil, global, para la buena sa- 
lud de la Iglesia. Es en ese momento cuando aparecieron unas nuevas herejías. 
No las herejías de los primeros siglos del cristianismo, en las que, de hecho, todo 
quedaba reducido a una controversia entre estudiosos que podía acabar, como 
problema máximo, con la separación de un pequeño grupo de disidentes del seno 
de la Iglesia, y siempre dentro del orden de las ideas. Ahora sería diferente, dado 
que los herejes no se presentaban para combatir un punto teológico, sino que ata- 
caban la propia razón de ser de la Iglesia. Esta fue acusada de no saber transmitir 
el mensaje cristiano, que, de acuerdo con las críticas, no llegaba ni podía llegar 
al pueblo por medio del clero que ejercía. Este pueblo empieza a escuchar nuevas 
voces, que le hablaban como lo hacían los primeros cristianos, con humildad, 
con simplicidad y austeridad”. 


Y más adelante puntualiza!%: 


“Todo nos lleva a concluir sin margen de duda que la Reforma Gregoriana 
no había surtido fruto en Occitania. Mientras al Norte del Loira estos momentos 
de finales del siglo XII son tiempos de profundas especulaciones teológicas en las 
que brillan los nombres de San Bernardo de Claravall y de Hugo de Saint Victor, 
en el Languedoc, huérfano de teólogos, no se advierte nada parecido. Allí las 
preocupaciones van en otra dirección: obispos y abades están ensimismados en 
la administración de sus inmensas fortunas. Señores y prelados llevan por igual 
la misma vida fácil al margen de toda inquietud por las reglas más elementales 
de la moral. No es de extrañar, pues, que la gente, el pueblo llano, los desprecie 
y acabe por menospreciar lo que ellos representan. Si recordamos que este des- 
prestigio se encuadra en el marco de una sociedad con un espiritu de tolerancia 
desconocido en otros lugares, una sociedad que posee un elevado sentimiento de 
libertad individual, la suma de todo ello nos da una idea aproximada de la peli- 
grosa situación en que se hallaba la lelesia occitana y, por extensión, todo el 
estamento eclesiástico”. 


10 MESTRE GODES, op. cit., pp. 43 ss. 
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Fernand Niel, por su parte, matiza!: 

“Todos esos motivos servirían en todo caso para justificar la eclosión y la 
difusión de un cristianismo disidente, y no la de una religión totalmente diferente. 
El catarismo mostraba otra característica a la que raramente se hace caso y que 
explica su éxito en gran medida. Los cátaros no eran unos rebeldes contra la Igle- 
sia Católica ni disidentes, sino personas completamente convencidas. No se pue- 
de afirmar, en efecto, que a unos hombres que se tiran a las llamas antes que 
apostasiar una creencia les falte convicción. Una fe total no les venía por contras- 
te o comparación, sino desde el interior. Por tanto, estaban persuadidos de estar 
en posesión de la verdad, y su sinceridad no puede ponerse en duda. Habría tal 
vez que buscar en el propio catarismo las razones de su éxito. Una religión sim- 
plista o pueril tal como con frecuencia se presenta a la fe cátara no habría produ- 
cido mártires por millares. No habría exigido tampoco, para ser suprimida, una 
guerra de casi medio siglo ni una caza del hombre que duraría más de cien años”. 


La poesía trovadoresca!!" 


Un aspecto fundamental del catarismo albigense que llamó la atención de la noble- 
za local poderosamente y contribuyó a ponerla a su favor fue el tema del rechazo del ma- 


trimonio ; Nelli lo explica!!*: 


“Rebeldes al orden romano, los señores occitanos lo estaban ya en todo 
lo que concierne al matrimonio, que ellos consideraban una formalidad sin im- 
portancia. Al compás de sus intereses políticos, o por seguir un humor más bien 
voluble, solían repudiar a sus mujeres y tomar otras nuevas, con rentas más altas 
o de mejor apariencia. La Iglesia les anenazaba con la excomunión sin conse- 
guir siempre hacerles volver al respeto de la fe jurada. La doctrina concerniente 
al amor que exaltaban los poetas ejercía entonces en los medios aristocráticos 
mayor influencia incluso que el maniqueísmo. Como aquella parecía hacer de- 
pender los más altos valores humanos de una especie de instinto generoso innato 
al corazón de los nobles, la Iglesia detectó en ella, no sin razón, un resurgir del 
naturalismo pagano e hizo todo lo que pudo para frenar su progreso. Esa “here- 
jía* no debía nada al catarismo, pero formaba parte de la misma corriente de 
pensamiento endurecido y reformista: incitaba a las mujeres aristocráticas a 
volverse cada vez más independientes de la potestas parcial y desacreditaba al 


109 NIEL, op. cit., pp. 62-63 


110 ROSELL, Ant., 2013, Lírica trovadoresca occitana. Los trovadores, Universidad Autónoma de Barcelona; 
CABRERA, T., e.a., “Poesía trovadoresca”, en Slideshare, Internet 
111 NELLI, op. cit., pg. 24 
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matrimonio romano. Descrédito que, por otra parte, beneficiaba más a los mari- 
dos que a las mujeres”*. 


En cuanto a éstas. Nelli afirma!?: 


“Mientras eran jóvenes, y en esa época no lo permanecían por mucho 
tiempo, no se interesaban más por el catarismo que por el catolicismo. Casi todas 
habían sido casadas por un sacerdote católico, y según la costumbre de los hidal- 
gos campesinos, iban a misa todos los domingos. Para ellas la ceremonia roma- 
na, celebrada por un cura a menudo ganado al catarismo, y el sermón dominical 
del perfecto eran una y la misma cosa”. 


Cátaros y trovadores residieron unos junto a otros durante más de dos siglos en 
los mismos lugares de Occitania, especialmente en los condados de Toulouse y de Foix y 


en el vizcondado de Carcassonne. Como nos recuerda Nelli, 


“... participaban de la misma civilización, formaban parte de la misma so- 
ciedad ...: sus intereses se confundían a menudo ; tenían los mismos protectores. 
En los castillos, bons hommes” y poetas tenían al mismo auditorio de barones y 
damas de alcurnia. Sus concepciones o ideologías respectivas aunque bastante 
opuestas en el fondo- presentaban semejanzas innegables, o mejor dicho, en algu- 
nos puntos particulares —en lo que concernía al problema del matrimonio, sobre 
todo- una suerte de afinidad”. 
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La poesía trovadoresca, según expone Nelli*">”, se proponía antes que nada “purifi- 


car” el amor de todo lo que no es en esencia ; no pretendía, como el platonismo, eliminar 
la sexualidad. Los trovadores, de acuerdo con esto, situaban al verdadero amor fuera del 


matrimonio, considerando a éste venal y utilitario ; en ese sentido piensa Nelli que “... en 


* “Por lo que se refiere a los desbordamientos de la sexualidad masculina fuera de la casa familiar, no ponen 
en peligro ni el orden de ésta ni la pureza de la descendencia: como anodinos que son sólo se los menciona 
incidentalmente. El retrato del conde de Guines Balduino ll (+ 1169) por el capellán Lambert respira autenti- 
cidad. La vitalidad de este señor (la intemperancia de sus redaños') se había traducido, desde los primeros 
momentos de la adolescencia hasta la vejez inclusive, en una atracción inmoderada por las doncellas ; ha- 
bía diseminado por los aledaños del paso de Calais innumerables bastardos y bastardas, y se había ocupa- 
do de asegurar el porvenir de tres de ellos (a pesar de no haberles reconocido ningún derecho a su propia 
herencia). Sin embargo, experimentó un inmenso dolor con ocasión de la muerte por parto de su mujer, la 
señora de Ardres, con todas las trazas de un viudo desamparado e inconsolable. Desde entonces tomó 
muy a pecho la práctica de las 'buenas obras” (opera pietatis) en beneficio de sus “domestici” (los miembros 
de su vasta familia), así como a favor de los nobles sin recursos, abundantes en la comarca: en suma, re- 
emplazó a la difunta protectora”. [vid. BARTHÉLEMY, Dominique, “Parentesco”, en VARIOS, Poder privado 
y poder público en la Europa feudal (Historia de la vida privada, 3), Madrid, Taurus, pg. 152] 


112 NELLI. op. cit., pg. 87 


113 NELLI, René, 1968, “Le catharisme vu a travers les trouvadours”, en VARIOS, Cathares en Languedoc, 
op. cit., pg. 177 
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la medida en que los cátaros aceptaban el matrimonio (no lo prohibían a los simples 

“creyentes *), es probable, como indican los registros de la Inquisición, que su concepción 
fuese similar a la que prefiguraba la erótica trovadoresca”. De todas maneras, como bien 
advierte este analista, para que la erótica occitana puede ser considerada en bloque como 
herética tenían que haber sido herejes asimismo todos los trovadores, lo cual, por supues- 
to, no ha podido ser demostrado. De todas formas, en las descripciones que cierta literatu- 
ra contemporánea de los trovadores hacen de dicho movimiento sí que aparecen algunos 


rasgos achacables a la influencia cátara más o menos directa*: 


a) Numerosas obras asimilan a los cátaros con los *boulgres” (búlgaros), o bien con 
los maniqueos. 


b) Referencia a la distinción entre Lucifer (mal relativo) y Satán (mal absoluto); 
dualismo mitigado. 


c) Idea gnóstica de que el Hijo de Dios es el Espíritu Santo y de que el auténtico Sal- 
vador es el Espíritu Universal, adoptada también por el maniqueísmo y el cataris- 
mo. 


d) En los trovadores Peire Cardenal y Montanhagol hay conceptos de indudable 
influencia cátara, concretamente el de la ausencia de responsabilidad moral en el 
hombre y el de identificar al mundo con el infierno. 


e) Enel ya citado Maitre Ermengaud, por el contrario, nos encontramos con una re- 
futación consciente del catarismo, defendiendo al matrimonio cristiano. 


Por otro lado, hay autores, como es el caso de Robert Fossier, que intentan relacio- 


nar el movimiento literario de los trovadores con la lírica hispanomusulmana''*: 


“Se intenta calcular la importancia de la influencia de la lirica musulmana 
de España y de la lírica del país aquitano y puatevino en el culto del cuerpo de 
la mujer que se va elaborando hacia 1100 en Poitiers, en Ventadour, en Gascuña, 
en Santonge, en Toulouse, en Orange y en Cataluña ; desde el duque Guillermo 
XI de Marcabrun, el niño abandonado, más de cincuenta poetas nos dejaron sus 
obras donde se glorifica el “fin amor”, amor total que va desde aprovecharse de 


*“El trovador componía el texto y también la música y era, por lo mismo, a la vez músico y poeta. El trovador 
era un profesional de la literatura, es decir, alguien que vivía de la protección y de las recompensas que re- 
cibía en las diversas cortes que lo acogían. Pero, junto a estos profesionales de la trova, surgen los grandes 
señores que cultivaban también la poesía lírica. La larga lista que, como siempre, encabeza Guillermo de 
Poitiers, está repleta de nombres ilustres: Ricardo Corazón de León, biznieto del duque de Aquitania, puesto 
que era hijo de Eleanor de Aquitania, nieta de Guillermo, el mismo Foulque de Marsella, que inició su anda- 
dura como trovador y que acabaría siendo arzobispo de Toulouse, para desgracia de Raimundo VI. Catalu- 
ña es el país donde existían más señores trovadores, comenzando por Alfonso el Casto, otro rey, Pedro el 
Grande, y nobles como Berenguer de Pallol, Guillem de Berguedad, Huguet de Mataplana, ejemplos de 
grandes y pequeños señores apasionados por el arte de la trova”. [vid. MESTRE GODES, op. cit., pg. 45] 


114 NELLI, “La catharisme vu á travers les troubadours”, op. cit., pp. 178 ss. 
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la ocasión en un pajar a la elevación espiritual del amante a los pies de su domna. 
Desde luego, no puede dudarse de que el contexto social, favorable a la mujer en 
el país de oc, tuvo mucha importancia, pero extendido por los juglares ambulan- 
tes, los trobadors, o por los aquitanos que Leonor de Poitiers llevará hasta Luis 
IX y luego a Enrique II, en Francia y Normandía, la “cortesía” invade los países 
del a a, 


Todo ese proceso se desarrollaba, por supuesto, ante los ojos siempre confiados 


de la Iglesia Católica!!': 


“En realidad, la Iglesia consideró siempre a los poemas de los trovadores 
con una cierta desconfianza ; simplemente porque celebraban la pasión y el adul- 
terio. Asimismo había la costumbre entre los poetas de arrepentirse, aunque tar- 
de, de haber rimado tales locuras. Una leyenda cuenta que Ramón Llull —trova- 
dor tardío- compuso en sus años jóvenes canciones en honor de las damas, lo que 
fue tomado por un grave pecado. Es posible que el obispo Foulque se arrepintiese 
también de haber cantado al amor, pero seguro que nunca lo hizo de haber sido 
cátaro. La lelesia terminaría por prohibir el amor provenzal como contagiado de 
naturalismo”: lo condenaría en el De Amore de André le Chapelain. En Tou- 
louse, las Leys d'Amors prohibieron expresamente a los neotrovadores cantar al 
amor adúltero (es la primera vez que la palabra —azulteri- aparece en la literatu- 
ra en lengua de oc). Pero nunca se acusó al amor de haber pactado con el cataris- 
mo (únicamente de una manera muy indirecta en relación con la deprevación de 
las costumbres, acusación que no parece en absoluto justificada). Debemos, pues, 
mantener la constatación de que en tanto que poetas del amor cortés, los trovado- 
res no tienen absolutamente nada en común con el catarismo”. 


Como constata Le Roy Ladurie!'”, en Girault Riquier, el “último trovador”, la 
lírica pagana de sus predecesores del siglo XII había dejado su lugar a “... un sentimiento 
puramente spiritual y descarnado hacia la dama que sin dificultad se transforma en esas 


condiciones en canciones a la Virgen María: tanto se ha acercado el amor terrestre al 


amor celestial”. Nelli resume este pensamiento!'*: 


“Hacia fines del siglo XII la creencia en la eternidad del mundo se expan- 
de cada vez más, incluso entre el pueblo llano. Forma parte de la sabiduría popu- 
lar. Se trata de una de esas proposiciones metafísicas que resultan de la caracte- 
riología de la época más que de la reflexión filosófica individual y que uno se 
sorprende de verlas instaladas en los espiritus como otras evidencias. La certeza 
de que ambos órdenes, ambas naturalezas coexisten siempre corresponde a una 


115 FOSSIER, op. cit., pg. 782 
116 NELLI, op. cit., pg. 182 


117 LE ROY LADURIE, op. cit., pg. 52 
118 NELLI, “La vie quotidienne ...”, op. cit., pp. 18-19 
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visión de los encadenamientos cósmicos compatibles con la reencarnación que 
da seguridad a unos y aterroriza a otros. El mundo de la voluptuosidad, de las 
ilusiones carnales y materiales no llegará jamás a su fin: el universo satánico 
siempre estará abierto, tentador. El mundo espiritual estará también siempre ahí, 
dispuesto en toda ocasión a dar refugio al alma”. 


Represión de la herejía 


Como comenta Yves Dossat, al principio de la expansión cátara la reacción de la 
Iglesia Católica fue de lo más pacífica ; las órdenes mendicantes apreciaban poco a los 
cátaros, pero los aceptaban, y en cuanto al clero regular, no se inmutaba lo más mínimo 
ante el avance de la herejía: sólo algunos seglares se mostraron hostiles, pues la actitud 
eclesiástica inicial fue del más puro irenismo!!”. La política represiva dio comienzo de 
una manera formal según Dalmau, el año 1119 con el Concilio de Toulouse, donde se 
anatematizó a todos los herejes que condenasen la Eucaristía. En 1145 el Papa Inocencio 
II envió al Languedoc a Alberic de Ostia como legado para que frenase el avance de la 
herejía albigense ; su gestión fracasó, y fue San Bernardo de Clairvaux quien obtuvo de 
los cátaros la promesa de volver a la ortodoxia católica, compromiso que éstos no cum- 
plieron. En el Concilio de Reims (1148) se condenó por primera vez de manera directa a 
los herejes de Gascuña y Provenza ; esta condena se renovó en el Concilio de Montpellier 
(1162), donde se ordenó expresamente a los príncipes que actuasen contra los herejes ; 
finalmente, en el Concilio de Tours (1163) se les conminó a que arrestasen a los albigen- 
ses y confiscasen sus bienes. Estas disposiciones sinodales no llevaban visos de llevarse 
a efecto debido a la poca o nula cooperación de la nobleza provenzal en el asunto albigen- 
se (por razones que discutiremos más adelante), y eso condujo a la convocatoria de un 
Concilio Ecuménico, el tercero que se convocaba en Letrán, y allí, el año 1179, se hizo 
una llamada general al brazo secular para que actuase de manera decidí-da contra la here- 


jía*. En el Concilio de Verona (1184), Luciano III anatematizó nuevamente a los albigen- 


119 DOSSAT, op. cit., pp. 93 ss. 


* Este sínodo, al que ya nos hemos referido, y 11% Concilio Ecuménico que celebraba la Iglesia, fue convoca- 
do por el Papa Alejandro III. Al mismo asistieron 291 obispos, que suscribieron la Paz de Venecia (1177), 
en virtud de la cual el Emperador del Sacro Imperio, Federico | Barbarroja, accedió a dejar de apoyar a su 
antipapa y a restaurar la propiedad eclesiástica de que se había apropiado. El Concilio estableció asimismo 
como requisito la necesidad de alcanzar una mayoría de dos tercios en la elección papal, estipulando ade- 
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ses y sus adláteres, aplicando con rigor lo estipulado en los estatutos eclesiásticos e impe- 
riales ; el Emperador Federico Barbarroja publicó un Edicto condenando al exilio a los 
cátaros alemanes, ordenando además que se confiscasen sus bienes y se les incapacitara 
para ejercer funciones públicas. Todas estas iniciativas fracasaron casi rotundamente. Ya 
en 1178 Luis VII de Francia y Enrique II de Inglaterra estuvieron a punto de convocar 
una cruzada contra los albigenses ; se ignora qué les hizo cambiar de parecer. La actitud 
de la Iglesia Católica en esa época tendía aún a preferir la vía conciliatoria, y se inició 
una campaña de predicación dirigida por el legado papal Pedro de Pavía, Enrique, abad 
de Clairvaux, los arzobispos de Bourges y Narbonne y los obispos de Bath y de Poitiers. 
Todos ellos recorrieron el Languedoc escoltados por gentes de guerra al mando del conde 
de Toulouse. El resultado de esta demostración de fuerza y al mismo tiempo de buena vo- 
luntad fue prácticamente nulo, ya que los miembros de la expedición se encontraron con 
que no se estaban enfrentando a sectarios aislados, sino a una auténtica Iglesia constituida, 


presuntamente rival de la romana. Fernand Niel expresa esto mismo como sigue*: 


“La herejía albigense, que se desarrolló en el mediodía francés duran-te 
los siglos XI y XII, no era más que la manifestación de un movimiento hetero- 
doxo mucho más importante: el catarismo. Digamos de entrada que no se trataba 
de una herejía, al menos no en el sentido que se le da habitualmente a ese término, 
sino de una religión completamente distinta del cristianismo. Los albigenses y los 
cátaros utilizaban un vocabulario muy vecino del de los católicos, y fue probable- 
mente esto lo que les hizo siempre difícil tratarlos como herejes ... En efecto, los 
origenes del catarismo se encontraban tan lejanos en el tiempo como en el espa- 
cio, y no resulta disparatado pensar que podía haberse convertido en una de las 
grandes religiones del mundo”. 


más que los candidatos para ocupar un obispado debían haber cumplido los 30 años y demostrar la legiti- 
midad de su nacimiento. Se condenó de plano la herejía del catarismo y se autorizó a los cristianos a tomar 
97 las armas contra los asaltantes vagabundos. El Concilio se distinguió por constituir un paso decisivo de 
cara al desarrollo ulterior de la autoridad legal de los Papas. [vid. DALMAU | FERRERES, op. cit., pp. 17 
ss.] 


* Esta a todas luces absurda pompa fue criticada, desde el lado católico, entre otros por Domingo de Guz- 
mán y por el obispo de Osma, que por aquellos momentos estaban comenzando su obra de predicación en 
Languedoc. Canónigo regular de Osma, en 1203 Domingo de Guzmán tuvo que acompañar a su superior 
a una embajada en Dinamarca. En su viaje de vuelta, deteniéndose en el Languedoc e impresionado por el 
adelanto de la herejía albigense y al no querer tomar parte en la cruzada guerrera decidida por el Papa, in- 
sistió en su predicación pacífica entre los albigenses. El monasterio de religiosas fundado por él en Prouille 
(1206) se convirtió en el centro espiritual y material de su acción. Rechazó varios obispados que le fueron 
ofrecidos, entre ellos el de Béziers. En 1215 reunió a algunos compañeros y un año más tarde obtuvo del 
Papa Honorio lll la confirmación de su fundación, así como de su título propio de predicadores (1217). En 
1218 dispersó a sus 16 religiosos por París, Madrid, Bolonia y Roma para que completasen su formación 
intelectual y se dedicó a la predicación y a la organización de su orden, que tomó su forma definitiva en el 
primer capítulo general de Bolonia (1220), que le dio un estatuto original de pobreza mendicante, indepen- 
diente de la franciscana. En 1221, Domingo dividió su orden en ocho provincias. Fue canonizado en 1234 
por Gregorio IX. [vid. NIEL, op. cit., pg. 5] 
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El Papa Inocencio III encargó a la orden cisterciense continuar con la predicación; 


simultáneamente se dirigió en varias ocasiones (en 1204, 1205 y 1207 concretamente) al 


rey Felipe Augusto de Francia para sugerirle que emprendiese una acción armada contra 


los herejes, pero aquél se excusó aduciendo que le tenían ocupado otros menesteres. Ino- 


cencio III pretendía, como buen jurista que era aunque bastante mediocre como político- 


que la futura Cruzada fuese organizada en común entre el Papa como autoridad espiritual 


y el rey de Francia como autoridad civil ; pero Felipe Augusto, con exquisito sentido de 


la diplomacia, le contestó: 


“En lo que se refiere a las relaciones que tengo con mis vasallos, no tengo 
obligación de obedecer las órdenes de la Santa Sede ni de aceptar su juicio, así 
como tampoco tengo nada que ver con los asuntos que se desarrollan entre re- 


” 


yes”. 


Con respecto al conde Raimundo VI de Toulouse escribió: 


“Condenadlo como hereje ; sólo entonces tendréis derecho a hacer públi- 
ca la sentencia y a invitarme, como soberano del conde, a confiscar legalmente 
los dominios de mi feudatario. Pero vos no me habéis hecho saber aún que tuvie- 
seis al conde por hereje convencido”. 


Como ya hemos visto, el asesinato en 1208 del legado papal Pedro de Castelnau, 


presuntamente por instigación de Raimundo VI, precipitó los acontecimientos ; pero co- 


mo nos recuerda Dalmau, aquél distaba mucho de ser un cátaro!?0: 


“En lo que se refiere al conde Raimundo VI, es cierto que fue amigo de los 
albigenses y que no los persiguió como había hecho su padre ; pero también es 
cierto que protegía de la misma manera a las congregaciones ortodoxas. Era 
amigo de los Hospitalarios de San Juan de Jerusalén, e incluso se afilió a dicha 
orden y declaró que si algún día entraba en religión, no escogería ningún otro 
hábito que el de los Hospitalarios. Su hija Ramona fue religiosa del convento de 
Lespinasse, y también sabemos por las crónicas que cuando el conde fue exco- 
mulgado, se quedaba a la puerta del templo para así asistir, al menos desde lejos, 
a las funciones religiosas. Se dice también que cuando se encontraba con un clé- 
rigo que transportaba las sagradas formas, descabalgaba, adoraba la hostia y 
hacía compañía al sacerdote. Cuando los primeros franciscanos se establecieron 
en Toulouse, los reunió en la casa de un amigo suyo, les sirvió la mesa con sus 
propias manos y después se arrodilló humildemente para besarles los pies. Sin 


120 DALMAU | FERRERES, op. cit., pp. 19-20 
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embargo, de acuerdo con la opinión general, era un señor ilustrado, inteligente 
y tolerante en materia religiosa”. 


Según Mestre Godes, en la época de la herejía cátara y de la Cruzada todos los 
países que tenían frontera con el Languedoc, y especialmente la Francia del Norte y el 
reino de Aragón, tenían intereses de todo tipo en esa región, que como hemos visto, desta- 
caba en la Europa del momento por su prosperidad !?!: 

“El Languedoc tenía, pues, señores propios, pero también mantenían acti- 
tud alerta otros señores poderosos. Nunca se llevó a cabo nada que, considerando 
en conjunto o en detalle, pudiera parecer una guerra de conquista, franca y de- 
clarada, pero muchos de los pasos que se efectuaron, antes y durante la Cruzada, 
fueron suficientemente explícitos. Si no se había producido ningún enfrentamien- 
to abierto era a causa de las actividades bélicas en que estaban inmersos tanto 
Francia como Cataluña, las cuales hacían que se pospusiera cualquier decisión 
de intento de ocupación para un impreciso futuro, cuando se hubiera agotado la 


lucha contra los moros, por parte de la Corona de Aragón, y para cuando Nor- 
mandía y Aquitania estuvieran ya incorporadas a Francia, por otra”. 


Así, el linaje francés de los Capetos aducía razones jurídicas para hacerse con la 
región ; ellos, en efecto, se consideraban herederos de Carlomagno, y en consecuencia 
pensaban que los señores del Midi, sucesores a su vez de los nobles carolingios de la Mar- 
ca Gótica, eran legalmente vasallos suyos. Aquellos, por otra parte, pertenecían a familias 
que estaban emparentadas más o menos directamente con la monarquía catalano-aragone- 
sa ; concretamente, como hemos visto, Raymond VI de Toulouse estaba casado con una 
hermana de Pedro II de Aragón y I de Cataluña ; éste había contraído a su vez nupcias 
con María, heredera del vizconde de Montpellier, que de esta manera se convertía en 
vasallo de los condes de Barcelona. Además, los condes de Foix estaban emparentados 
con linajes catalanes del Pirineo, y la Corona aragonesa no tenía aún decidido en esos 
momentos por dónde iba a llevar a cabo su política de expansión. Y había otras razones 
que vinculaban a ambas regiones ; Mestre comenta: 

“Tal vez nunca como en aquellos siglos la gente de uno y otro lado de los 

Pirineos ha estado tanto en comunicación, en un contacto tan tranquilo y sosteni- 

do. Mucho más real que hoy, con las facilidades de comunicación y el afán turísti- 

co. Á pesar de las dificultades orográficas, los hombres y mujeres de las dos ver- 


tientes de la cadena se conocían y mantenían relaciones que, tanto en el caso de 
los señores como de la gente del pueblo, acababan creando redes familiares. Ha- 


121 MESTRE GODES, op. cit., pp. 30-31 
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bía un poso romano en ninguna parte de la Gallia tan desarrollado como en la 
Narbonense, en ningún lugar de la Hispania tan enraizado como en la Tarraco- 
nense. Un poso que había desembocado, entre otras características, en una Len- 
gua casi común*. Unas raices comunes que, en su entorno, habían creado una 
cultura original, en la que los trovadores y el amor cortés humanizaban un hori- 
zonte medieval por lo general adusto, guerrero y oscuro, con un centro de irra- 
diación occitana y una comprensión inmediata en este lado de los Pirineos”. 


Como dice Rafael Dalmau, no resulta difícil suponer que la nobleza catalana ob- 
servase un comportamiento similar a la occitana, es decir, anticlerical y tolerante para con 


los herejes!?: 


“Y eso porque el poder y la riqueza que habían atesorado los prelados y 
las jerarquías eclesiásticas habían erigido una muralla suficientemente fuerte co- 
mo para separar al clero de la nobleza. Por otro lado, a través de los Pirineos se 
llevaba a cabo un continuo intercambio, no sólo de elementos de las clases no- 
bles, sino también de mercaderes, de trovadores, de canciones y de ideas. Existía, 
además, un encabalgamiento de hogares y de pactos políticos y familiares. Todo 
ello no solamente contribuía a crear un cierto confusionismo en las relaciones, 
sino que a la postre hacía que unas tierras apare-ciesen como la continuación de 
las otras”. 


Como consecuencia de lo dicho, el catarismo se difundió rápidamente por Catalu- 


ña en el siguiente orden cronológico!?: 


a) Tierras fronterizas con Occitania: “La herejía cátara penetró en primer lugar en 
la llanura del Rosellón, donde se estableció el reducto cátaro de Corberes. La 
mayor parte de las grandes casas rosellonesas estaban emparentadas con Sus 
vecinos occitanos. Además, la fusión de las familias y las relaciones comerciales, 
militares y demográficas habían dado lugar a una comunidad de intereses econó- 
micos y espirituales tan arraigada que era imposible distinguir entre una y otra 
de aquellas regiones”. 


b) Tierras montañosas del Noroeste: “En estos lugares la propagación del catarismo 
adquirió una forma más parecida a lo que estaba ocurriendo en los vizcondados 


*“Esa semejanza entre ambas lenguas [v.gr., el catalán y el occitan], más evidente que la que existe entre 
el catalán y el castellano, no debe sorprendernos. A lo largo de los siglos, desde la fundación del Estado vi- 
sigótico hasta el reinado de Pedro l, las tierras de lado y lado de los Pirineos estuvieron unidas por fuertes 
ligaduras de todo tipo. Durante dos siglos por lo menos, hasta el reinado de Jaime l, las tierras catalanas y 
las occitanas poseyeron una estructura social, una literatura (la trovadoresca) y un arte (el románico) propios 
y exclusivos de ambas. Hizo falta la invasión de los franceses de la Cruzada Albigense para cortar de raíz 
aquellos vínculos”. [vid. VENTURA, J., 1963, Les cultures minoritaires europées, Barcelona, Selecta, pg. 
106 ; RIGAU, G. y SUILS, J., 2010, “Microvariation in Catalan and Occitan complementizers: the so called 
expletive SE”, en Catalan Journal of Linguistics, Vol. 9, pp. 151-165] 

122 DALMAU | FERRERES, op. cit., pp. 28-29 

123 VENTURA, Els heretges catalans, op. cit., pp. 53 ss. ; GRAU TORRES, S., 2010, “Historiografía del cata- 
rismo en Cataluña: estudios y documentos (Siglo XIII)”. En Acta histórica archaelogica mediaevalia, N* 30, 
Internet 
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de los Trencavel, al otro lado de los Pirineos. Allí se verificaban los mayores es- 
fuerzos expansivos a costa de los bienes del clero y de los latifundios monásticos, 
y se buscó el apoyo de la herejía para garantizar algún éxito en aquel cambio de 
las cosas establecidas que se estaba iniciando. Los Josa, los Castellbo y también 
los condes de Foix, en el curso de su enfrentamiento con la potencia del obispado 
de Urgel, acabaron por proteger o incluso adoptar la religión de los ancianos cá- 
taros”. 


c) Tierras de repoblación: “Muchos indicios nos llevan a pensar que las tierras de 
Castellbo fueron algo así como el centro de la expansión del catarismo por Cata- 
luña. Unas declaraciones recogidas por los inquisidores después de la toma de 
Montségur, fortaleza donde la presencia de defensores catalanes fue más impor- 
tante de lo que en un principio se había creído, nos revelan que partiendo de Cas- 
tellbo o de Berga los llamados “diáconos de Cataluña” iban a visitar a sus adeptos 
de lugares tan lejanos como las tierras del Priorato o de Lérida”. 


La principal razón de la difusión de las ideas heréticas por tierras catalanas fue en 
resumen, en opinión de Jordi Ventura, el comienzo de la formación, durante el siglo XIII, 
de un sentimiento nacional que unía a los habitantes de este país con los del Languedoc ; 
a ello se unía la eclosión ya mencionada de la burguesía comercial, que desgajándose de 
la masa sujeta buscaba la complicidad de los poderes feudales tradicionales para garanti- 


zar unos intereses económicos comunes: 


“El catarismo como religión organizada era prácticamente inexistente en 
Cataluña al final del siglo XH. Habían, no obstante, evolucionado las circunstan- 
cias que favorecieron su establecimiento en el Occidente europeo, o sea la apari- 
ción de aquella nueva y poderosa clase de los burgueses mercaderes, que veían 
su poder de expansión limitado por las trabas y los privilegios de los grandes te- 
rratenientes, el mayor de los cuales era la Iglesia. Cuando esta nueva clase tomó 
un nuevo impulso expansivo, tras las dos grandes conquistas, peninsular [Mur- 
cia] y mediterranea [las Baleares], Cataluña se transformó de un país eminente- 
mente agrícola en otro marítimo e insular, y ambos brazos, burgués y noble, apli- 
caron sus energías sobre las tierras recién conquistadas y dejaron en paz las de 
la metrópoli que la Iglesia poseía en abundancia”*. 


* “Los múltiples contactos que por diversas razones —familiares, intelectuales, económicas, etc.- mantenía 
Cataluña con las tierras de oc hacían difícil que el pueblo catalán pudiese mantenerse indemne de toda 
contaminación herética. En otro lugar hemos señalado la existencia de un obispado cátaro en el valle de 
Arán —incorporado a Cataluña el año 1192 ; antes había pertenecido al condado de Comenge-, y nuestra 
tierra constituía un paso obligado para la penetración de las doctrinas heréticas hacia el interior del territorio 
peninsular. Además, se sabe que uno de los principales propagadores de las doctrinas heterodoxas por tie- 
rras hispánicas fue un tal Arnau o Arnalt, que se dedicaba a traducir y copiar libros de San Agustín, San 
Jerónimo y otros Padres de la Iglesia intercalando en los textos sentencias y doctrinas heréticas. El padre 
Pariana sostiene que hacia el año 1216 las doctrinas maniqueas habían llegado hasta la ciudad de León, y 
en los “Anales Toledanos” se encuentra la noticia de que el rey San , en 1233 '“enforcó muchos e coció 
muchos en calderas”, Es indudable, por tanto, que la herejía había alcanzado cierta amplitud y que su 
irradiación a partir de los núcleos heréticos del Languedoc se estaba verificando cobre todo en esta direc- 
ción”. [vid. DALMAU | FERRERES, op. cit., pp. 27-28] 
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Todo apuntaba en aquellos momentos a la unión política de ambas regiones limí- 
trofes ; Pierre Durban comenta al respecto *?*: 

“La historia oficial que se enseña en Francia no ha querido recordar que 
en 1213 Pedro II —prestigioso vencedor el año anterior en un terrible avance con- 
tra los moros en Las Navas de Tolosa- cruzó las montañas a la cabeza de una 
fuerte expedición para liberar a su pariente próximo Raimundo VI del verdugo 
cruzado. Su ejército iba acompañado de una numerosa tropa de notarios y juris- 
tas. ¿Qué iban a hacer esos últimos a tierras tolosanas? Sin duda a negociar la 
infeudación definitiva del Languedoc al reino de Aragón ... Parece evidente que 
los notarios aragoneses habían estudiado el establecimiento de un nuevo Estado 
bicéfalo centrado en Barcelona y Toulouse, y por lo visto Pedro II y Raimundo 
VI habían mantenido interminables conversaciones al respecto previas al “mila- 
groso” desastre de Muret”. 


Y termina más adelante: 


“He aquí, pues, una posible explicación de la inconcebible inercia de las 
tropas tolosanas (las que, sin embargo, defenderían heroicamente su ciudad cin- 
co años más tarde), que evitaron encontrarse con los grandes vencedores de Las 
Navas, los cuales fueron arrollados por una salida totalmente desesperada de un 
puñado de caballeros franceses del castillo de Muret. Se sabe que el rey de Ara- 
gón, demasiado seguro de Su victoria, fue muerto allí de madrugada, antes de ha- 
berse podido armar, apenas despierto de una noche de orgía”. 


La participación aragonesa en el conflicto albigense a favor de los cátaros no fue, 
desde luego, por motivos religiosos, ya que el rey Pedro Il no sentía ninguna simpatía 
hacia los herejes ; como constata Dalmau, este monarca había reunido en 1197 a los obis- 
pos catalanes en Gerona para discutir las medidas que podían arbitrarse para frenar su 
avance!”, Los primeros inculpados y perjudicados de la guerra albigense fueron, por otro 
lado, vasallos del mandatario aragonés, como Roger, vizconde de Béziers, contra el cual 
se dirigió el primer embate de la cruzada. En ese sentido, y teniendo en cuenta lo que dis- 
ponían las leyes y costumbres del feudalismo, quedaba justificada la intervención activa 
de Aragón a favor de sus intereses vasalláticos, así como el interés que mostró Pedro II 


hasta el último momento por encontrar una solución pacífica al conflicto. Los aconteci- 


124 DURBAN, op. cit., pg. 29 


125 DALMAU | FERRERES, op. cit., pp. 27 ss 
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mientos inmediatamente anteriores a la desdichada aventura de este rey se pueden resumir 


como sigue!”: 


e  Aconsecuencia del matrimonio de Ramón Berenguer III en 1112 con Dulce, here- 
dera del condado de Provenza, se produjo la unión familiar de esta región con Ca- 
taluña. 


e Durante más de un siglo Provenza estuvo regida por príncipes de la casa de Barce- 
lona ; la intervención catalana en los asuntos provenzales fue constante en esa 
época, y ambas regiones estuvieron bajo un único soberano con el citado Ramón 
Berenguer III (1096-1131) y con Alfonso el Casto (1162- 1196). 


e Al morir Alfonso el Casto, sin embargo, ambos países volvieron a separarse. Cata- 
luña, Aragón y todas las tierras de la Galia meridional, desde Béziers hasta el 
puerto de Aspa, fueron para su primogénito Pedro, mientras que la Provenza pasó 
al dominio de su segundo hijo, Anfós. 


e Pedro el Católico (11 de Aragón y I de Cataluña) se vio obligado, el año 1202, a 
intervenir militarmente en Provenza en ayuda de su hermano ; después de esta ac- 
ción se casó con María de Montpellier, incorporando así nuevamente la Provenza 
a la Corona catalano-aragonesa. 


e Antes de morir Anfós l, Raimundo VI había sucedido a su padre en el condado de 
Toulouse ; en vista de la crítica situación de sus dominios y del empeoramiento 
de la cuestión albigense, éste decidió olvidar las viejas rencillas que le separaban 
de Cataluña y buscar allí amistades y alianzas fructuosas. 


e Pedro ll, por otro lado, entrevió en esta circunstancia posibilidades políticas, y por 
ello aceptó que su antiguo adversario Raimundo VI contrajese nupcias con su 
hermana Leonor. 


Valls i Tabernes y Soldevila — citados por Dalmau- comentan!?”: 


“Con una política sutil en ocasiones y violenta en otras, Pedro lH buscaba 
colocar a todo el Mediodía francés bajo su férula, unificando oportunamente las 
tierras occitanas contra el peligro que las acechaba procedente de Roma y de la 
Francia del Norte. Puede que con la mirada puesta en ese peligro y con la idea 
de alejarlo de sus reinos, o bien para obtener la protección pontificia para la 
conquista de las Baleares que tenía en proyecto, Pedro II emprendió un viaje a 
Roma. En ese viaje fue Coronado solemnemente por el Papa. Pedro, vasallo de 
la Santa Sede, se comprometía a defender la fe católica, respetar los privilegios 
de la Iglesia, luchar contra la herejía y satisfacer un tributo anual”. 


126 Ibid. pp. 33 ss. 


127 VALLS | TABERNES (o Taberner), L., y SOLDEVILA, F., 1962, Historia de Catalunya, Barcelona, Alpha 
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Como dice Dalmau, es posible que este acto de sumisión a la Santa Sede por parte 
de Pedro II de Aragón respondiese a la suposición de que si ésta anatematizaba a los que 
habían sido sus feudatarios y demandaba auxilio al poder secular, no recurriría al rey de 
Francia para castigar a los herejes. También parece lógico deducir que el monarca arago- 
nés, por sus vínculos familiares y señoriales, no inspirase demasiada confianza al Papa 
Inocencio HI y que éste esperase mantenerle sujeto de esta manera ; y también resulta 
plausible imaginar que el Papado considerara en realidad legítimo señor de las tierras del 
Languedoc al rey de Francia y que aceptase el vasallaje de Pedro II, al que únicamente 
coronó —significativamente- como rey de Aragón, para evitarse la enemistad del monarca 
francés, valioso e imprescindible aliado en su enfrentamiento con el Imperio. Dalmau 
concluye!?: 

“Posiblemente los pobladores del Languedoc se imaginaban que la Cruza- 
da que se estaba predicando no sería más que una cabalgada más o menos inten- 
sa ; en efecto, como el país estaba habituado a las rivalidades continuas entre los 
señores, creían seguramente que iban a poder defenderse con los medios acos- 
tumbrados y por un tiempo no muy largo. Por eso cuando aquel numeroso ejército 
de cruzados que se había reunido se puso en marcha causó una fuerte impresión 
en el país, según se afirma en la Canción de la Cruzada, que habla de un ejército 


como nadie había visto antes. Entonces, a comienzos de Julio de 1209, se inició 
una triste historia de desolación para las tierras occitanas”. 


Montsegur, último reducto de los cátaros 
Ñ Como hemos descrito a lo 


largo de este trabajo, la herejía albi- 
gense, version sud-europea del “cata- 
rismo”, apareció durante los siglos 
XII y XII en el Sur de Francia. El 
nombre, que se les viene aplicando 
por lo visto desde finales del siglo 


XII, no es en absoluto exacto, ya que 


z el movimiento estuvo centrado prin- 


cipalmente en torno a la ciudad de Toulouse y sus inmediaciones, más que en la propia 


Albi. La herejía, que penetró en esas regiones probablemente por las rutas comerciales, 


128 DALMAU | FERRERES, op. cit., pg. 36 
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procedía originalmente de la Europa oriental, donde se habían establecido diversas sectas 
bogomilas y paulicianas. Los teólogos y ascetas cátaros, o Perfectos, conocidos como los 
“bons hommes” o “bons chrétiens”, fueron en realidad muy pocos numéricamente hablan- 
do ; el grueso de la secta albigense estaba constituido por los “creyentes”, que llevaban 
una vida más normal. Los primeros herejes cátaros aparecieron en la zona de Limousin 
entre 1012 y 1020. Protegido al principio por Guillermo IX, duque de Aquitania, y pronto 
por gran parte de la nobleza meridional, el movimiento fue ganando terreno, y en 1119 el 
Concilio de Toulouse conminó en vano al poder secular a que asistiera a las autoridades 
eclesiásticas en su afán por eliminar la herejía. El pueblo se sentía atraído por los “bons 
hommes”, cuyo ascetismo y predicación anticlerical impresionaba a las masas, y el movi- 
miento mantuvo su vigor por 100 años más, hasta que Inocencio III ascendió al solio pa- 
pal. Al principio intentó una conversión pacífica, pero finalmente, en 1209, ordenó a los 
cistercienses que predicaran la Cruzada contra los albigenses. Dicha guerra implacable, 
la Cruzada Albigense, que lanzó a la nobleza del norte del Francia contra la del Sur, cul- 
minó en el Tratado de París (1229), que dio fin a la independencia de los príncipes meri- 
dionales, pero no consiguió acabar con la herejía a pesar de las crueles masacres que se 
perpetraron durante la guerra y con posterioridad. La Inquisición, no obstante, operando 
despiadadamente en Toulouse, Albi y otras ciudades del Midi a lo largo de los siglos XIII 
y XIV, consiguió finalmente aplastarla. Jean Séguy hace el siguiente comentario !?”: 
“Algunos se han extrañado de que el catarismo, que tiende a apagar todas 
las pasiones, incluso las más legítimas, se implantara en las provincias occitanas, 
con fama de ligeras y alegres. Más bien habría que extrañarse de que algunos 
puedan contentarse con semejantes caricaturas paracientíficas ... Eso sin contar 
con que los occitanos nunca fueron mayoritariamente cátaros, ni mucho menos. 
Unicamente la unión de lo político y lo religioso de la que fueron víctimas explica 
su aparente solidaridad con el no conformismo cátaro. Tampoco hay que olvidar 
que el catarismo, nueva religión por algunos de sus aspectos dogmáticos, desem- 


peñó un papel similar al de las otras diferenciaciones centradas en la reforma de 
la Iglesia por medio de la vuelta a la humildad evangélica”. 


La eclosión del catarismo tuvo bastante que ver, por supuesto, con la crisis que 
por aquel entonces estaba experimentando la Iglesia Católica, sobre todo a partir de la 


Querella de las Investiduras, un conflicto que, como hemos visto, se inició entre el Papa 


129 SÉGUY, Jean, 1981, “La religiosidad no conformista en occidente”, en VARIOS, Las religiones constitui- 
das en Occidente y sus contracorrientes ll (Historia de las Religiones, 8), Madrid, Siglo XXI, pg. 244 


119 


y el Sacro Imperio con motivo de los nombramientos de obispos y abades. La Iglesia de 
entonces estaba totalmente integrada en la sociedad feudal, por lo que los obispos y aba- 
des que recibían feudos eran considerados como los demás señores feudales, teniendo 
idénticas obligaciones para con su soberano, al cual rendían homenaje y del que recibían 
la investidura. A partir del siglo IX aquél tomó la costumbre de nombrarlos él mismo y 
de conferirles la investidura no sólo temporal, sino también espiritual. Así, los eclesiásti- 
cos dependían estrechamente de las autoridades laicas, que traficaban con los feudos a 
favor de clérigos de moral dudosa. El Papado también estaba a merced del poder civil y 
proporcionó una serie de pontífices escandalosos en el siglo X (Sergio III, Juan XIL Boni- 
facio VII) y en el siglo XI (Juan XIX, Benedicto IX). La primera reacción contra tamaña 
situación nació, como se ha visto, de los pontífices Gregorio VI y León IX y de diversos 
teólogos. Así, Hildebrando, que había hecho elegir a Nicolás II, le hizo redactar en 1059 
un decreto por el que se reservaba la elección del Papa solamente a los cardenales. Hilde- 
brando fue elegido Papa a su vez en el 1073, tomando el nombre de Gregorio VII, y se 
enfrentó con Enrique IV de Alemania. Su labor fue continuada por Urbano II y por Pas- 
cual II, manteniéndose el conflicto sin solución hasta que se optó por separar la investidu- 
ra temporal de la espiritual. La idea, propuesta por el obispo Yves de Chartres y retomada 
más tarde por Calixto II, se materializó en el Concordato de Worms (1122): el Emperador 
renunciaba a la investidura por el báculo y el anillo, reservada exclusivamente a la autori- 
dad religiosa, y respetaba asimismo la libertad de las elecciones pontificias y episcopales, 
decisiones todas ellas ratificadas por el 1% Concilio de Letrán. Los grandes Papas refor- 
madores favorecieron la elaboración de una doctrina teológica acerca de su poder, una 
doctrina de teocracia pontificia (“agustinismo político”), a la que se oponía otra, igual- 
mente totalitaria, acerca del Imperio. Este conflicto entre el Papado y el Imperio —teoló- 
gico en un principio, y político en muchas de sus manifestaciones- se prolongó hasta la 
muerte de Federico II (1250) ; la Santa Sede resultó victoriosa en la lucha, pero también 
se vio envuelta en los avatares de la política italiana y perdió gran parte de su espiritua- 
lidad. La llamada “reforma gregoriana”, por su parte, abarcó, como hemos visto, a múlti- 
ples aspectos del mundo cristiano: la reforma monástica (la regla de Cluny sustituida por 
la del Císter), las escuelas episcopales o monacales, la multiplicación de las parroquias 
rurales, el impulso constructor de iglesias (románico y gótico), la Reconquista española, 
las Cruzadas y la movilización de todas las energías cristianas contra las herejías en gene- 


ral y la cátara en particular. El principal instrumento jurídico de esta última empresa fue 
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la Inquisición, un organismo represivo creado a tal efecto*. La reforma eclesiástica redun- 
dó asimismo, como constata Jacques Le Goff, en diversos movimientos reformistas lide- 
rados por laicos, como el de los *patarinos” italianos, tan emparentado con el catarismo 
que algunos autores, como hemos visto, identifican ambas tendencias. Le Goff concluye 
exponiendo una opinión cercana a la nuestra acerca de la ubicación ideológica de las here- 
Jías plenomedievales, y especialmente de la que aquí nos ocupa, o sea la albigense. Ter- 


minaremos, en consecuencia, este apartado citándolo!?”: 


“El advenimiento de los laicos se manifestó principalmente en los movi- 
mientos heréticos, a los que proporcionaron la masa de adeptos y los jefes. Estos 
movimientos, que surgen a partir del Año Mil, no son continuación ni resurgi- 
miento de antiguas herejías, a pesar de que a veces la Iglesia, en su deseo de con- 
denarlas fácilmente, se precipite a bautizarlas como arrianas o maniqueas. Lo 
mismo podemos decir con respecto a las influencias orientales —especialmente la 
de los bogomilos de Macedonia- traídas por los mercaderes de los Balcanes. Si 
bien todo esto tiene su influencia, lo esencial de los fenómenos heterodoxos está 
en otra parte. Como ha dicho Raffaello Morghen'*!, las herejías surgen de las 
condiciones sociales y espirituales propias del gran movimiento de reforma de la 
Iglesia en el siglo XI ... Las herejías medievales son completamente diferentes de 
las herejías antiguas, porque estuvieron inspiradas por motivos morales y se di- 
fundieron sobre todo entre el bajo pueblo formado de hombres humildes y sin cul- 
tura, mientras que las herejías antiguas tenían sobre todo preocupaciones in-te- 
lectuales y teológicas y se habían difundido en medios escolásticos cultivados”. 


* Al intensificarse en los siglos Xl y XIl la actividad de los cátaros, reaccionaron violentamente contra ellos 
el pueblo y algunos príncipes cristianos, llegándose a aplicar la pena de fuego en muchos casos. Con la 
idea primigenia de frenar ese impulso incontrolado, Alejandro lll en el 3% Concilio de Letrán (1179) y Lucio 
lll en el Gran Sínodo de Verona (1184) incitaron a los príncipes a aplicar sanciones penales contra cátaros 
y albigenses. Inocencio Il y el 4% Concilio de Letrán codificaron las leyes existentes sobre el particular y ur- 
gieron a su cumplimiento. Gregorio IX creó finalmente en 1231 el nuevo Tribunal de la Inquisición, que fue 
encomendado a la nueva orden de los dominicos. El Tribunal fue establecido también en Aragón a instan- 
cias de San Raimundo de Peñafort y de Jaime | el Conquistador. El primero redactó un Manual práctico de 
inquisidores donde exponía con todo detalle el modo de proceder de los nuevos tribunales. Al llegar el inqui- 
sidor a una población, dirigía una alocución al pueblo cristiano y anunciaba el llamado tiempo de gracia”, 
durante el cual aquellos que confesaban libremente su culpa eran perdonados y sólo se les imponían ligeras 
penitencias espirituales. Luego comenzaba el interrogatorio sistemático. La tortura comenzó a utilizarse 
desde 1252, en tiempos de Inocencio V, [vid. CARO BAROJA, J., 2006, El señor inquisidor y otra vidas por 
oficio, Madrid, Alianza ; BETHENCOURT, Fr., 1997, La Inquisición en la época moderna, Madrid, Akal ; ME- 
NÉNDEZ y PELAYO, M., 2001, Historia de los heterodoxos españoles, Madrid, CSIC] 


130 | E GOFF, “El cristianismo medieval ...”, op. cit., pp. 149 ss. 


131 MORGHEN, R., 1994, Medioevo cristiano, Roma, Laterza 
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Pauliciamismo y bogomilismo 


Masacre de paulicianos 833/834 


Paulicianos 


Los herejes conocidos como *paulicianos” fueron una secta cristiana dualista origl- 
nada en Armenia a mediados del siglo VII, influida directamente por el *marcionismo”*, 
un movimiento gnóstico del cristianismo primitivo, y por el maniqueísmo. La doctrina 
fundamental de este grupo, al igual que la de los maniqueos, y posteriormente la de los 
cátaros, era que existía un Dios malo y otro bueno, el primero creador y gobernante del 
mundo presente, y el segundo del mundo futuro. De aquí deducían que Jesús no era real- 
mente el hijo de María, porque el Dios bueno no podía de ninguna manera haberse encar- 
nado convirtiéndose en hombre. Se guiaban sobre todo por el Evangelio de San Lucas y 
por las Epístolas de San Pablo, rechazando el Antiguo Testamento y las Epístolas de San 
Pedro. Tampoco aceptaban los sacramentos, la adoración y la jerarquía de la Iglesia esta- 
blecida. El fundador del “paulicianismo” parece haber sido un armenio, Constantino, que 
adoptó el nombre de Silvano (por Silas, uno de los seguidores de San Pablo). Parece ser 
que la secta protagonizó inicialmente una intensa rebelión política y militar en el seno del 
Imperio Bizantino poco después de su aparición. Una expedición enviada por Basilio I en 
872 destruyó su poder militar de manera definitiva, pero los paulicianos sobrevivieron en 


Asia por lo menos hasta la época de las Cruzadas. Después del siglo IX su importancia 
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radicaba sobre todo en Tracia, donde muchos de ellos habían sido trasladados para servir 
de escudo fronterizo contra los búlgaros. Las doctrinas paulicianas se diseminaron por 
Macedonia, Bulgaria y Grecia, especialmente entre los campesinos, y parece ser que con- 
tribuyeron al desarrollo de las doctrinas y las prácticas de los bogomilitas a principios del 
siglo X. La identidad del Paulo que dio su nombre a los paulicianos no está bien documen- 
tada, pero según Fernand Niel se trata sin lugar a dudas de Paulo de Samosata, obispo de 
Antioquía en el 260, protegido por Zenobia, reina de Palmira, que fue destituido por el 
emperador Aureliano el año 272 por sus ideas heréticas ; los paulicianos, por otra parte, 
se consideraban descendientes de una familia semilegendaria oriunda precisamente de 
Samosata y compuesta por el maniqueo Callinice y sus dos hijos Juan y Pablo!”?. El 
origen de estos paulicianos sigue siendo, sin embargo, oscuro ; algunas de las fuentes se 
contradicen. El nombre aparece en el canon de un sínodo celebrado en Turin, Armenia, 


por el patriarca Juan de Otzun en el año 749 en un escrito suyo contra ellos.. Tanto el 
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“Scorialensis”*”” como Gregorio el Maestro* derivan la secta del más arriba citado Pablo 
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de Samosata, según Mkrttschian*”. W.J. Conybeare favorece esta suposición, aunque se- 


gún él lo que se sabe en la actualidad de dicha congregación no permite señalar a ese Pa- 
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blo concretamente como su fundador*””. A veces se ha afirmado de ellos una conexión 


con el maniqueísmo, y el citado Scorialensis señala que una tal Kallinike envió a sus hi- 
jos, Pablo y Juan, a Episparis en Armenia para difundir la doctrina maniquea. Sin embar- 


go, los paulicianos al parecer no sabían absolutamente nada de ninguna relación con los 


132 NIEL, op. cit., pp. 34-35 

133 LÓPEZ CAYETANO, Eu. y RODRÍGUEZ HERRERA, 2000, “Los motivos amatorios del Scorialensis”, en 
Cuadernos de Filología Clásica, Estudios Latinos, N* 19, pp. 141-156 

* El Maestro Gregorio es autor de la Magistri Gregori Narratio de Mirabilibus Urbis Romae, (Maravillas de 
la ciudad de Roma”), hacia 1226-1236, género propio de la Edad Media en el que se da noticia de los luga- 
res de interés en la ciudad de Roma. Del autor sólo conocemos su nombre Maestro Gregorio, parece que 
era de nacionalidad inglesa, y sacerdote. El libro debió ser escrito durante su estancia en la ciudad de Ro- 
ma, ya que en el capítulo 25 habla del regreso a su ciudad. Por su lenguaje también se puede deducir su 
origen extranjero ya que no usa palabras del latín vulgar que usaban los habitantes de Roma. El libro fue 
escrito como ayuda para que los peregrinos encontrasen y no olvidasen ningún monumento o iglesia impor- 
tante en su visita al centro espiritual de la cristiandad. Empezaron siendo unas simples enumeraciones, que 
comenzaron como catálogos de las sepulturas más veneradas, las redacciones de los manuscritos fueron 
haciéndose cada vez más complejas, agregándose datos (reales y fabulosos) sobre los lugares de culto 
contemporáneos y mostrando un extraordinario interés sobre los antiguos monumentos paganos. Del mis- 
mo modo, todas las descripciones de la ciudad de Roma se hicieron cada vez más complejos con las nume- 
rosas adiciones que realizaba cada copista. A medida que se multiplicaban se sumaban las leyendas sacras 
y profanas, las que hacían de Roma una ciudad admirabile, monstruosum, mirandum. De ello derivó el nom- 
bre genérico con que se conoce a todas las producciones literarias de este género: Mirabilia Urbis Romae 
(Las maravillas de la ciudad de Roma). [vid. JAMES, M., 1917, “Magister Cregorius de Mirabilius Urbis Ro- 
mae”, en The English Historical Review, N* 128, pp. 531-54] 


134 TER- MKRTTSCHIAN, K., 1898, Die Paulikianer im Byzantinischen Kaiserreich, Leipzig, Hinrich, pg. 148 


135 CONYBEARE, W.J., 1856, The Life and Epistles of St. Paul, London, Longman, pg. 105 
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maniqueos, y siempre estuvieron preparados para rechazar a Manes así como a los men- 
cionados Pablo y Juan, caso de presentarse por las inmediaciones. Gieseler!** y Mkrtt- 
schian!*” reafirman un origen marcionita de la secta. Dóllinger!**, por su parte, apoya esa 
hipotética conexión con los marcionitas y añade a los archontici*. Es difícil creer que este 
grupo heterodoxo no tuviera relaciones con herejías anteriores ; sin embargo, la gran ma- 
yoría de las fuentes atribuyen la fundación de la secta únicamente a un tal Constantino, 
natural de Mananalis, cerca de Samosata, de quien se dice que vivió durante 27 años como 
cabeza de una congregación en Kibossa y fue asesinado bajo Constantino Pogonato (628- 
685). Enseñaba que el Nuevo Testamento era la única guía espiritual, y no escribió nada. 
Dirigentes posteriores, llamados por sus seguidores por los nombres de los compañeros 
de Pablo (por ejemplo, un tal Constantino, conocido como Silas) y honrados como verda- 
deros apóstoles de Cristo y manifestaciones del Espíritu Santo, fueron Simeón-Tito, Geg- 
nesio-Timoteo, un armenio, José-Epafrodito, quien se dice que fue durante 30 años cabeza 
de una congregación en Antioquía de Pisidia, Zaca-rías (rechazado por algunos), Baanes, 
llamado el Sucio por su forma de vida, la cual copió de Diógenes el cínico, y Sergio-Ti- 
quico. Éste último huyó de los oficiales imperiales a territorio musulmán, y se dice que 
fue asesinado allí tras una actividad de 30 años, admitiendo incluso sus enemigos su recti- 
tud de vida y sus admirables cualidades personales. Se enumeran cinco congregaciones 


bajo nombre de iglesias apostólicas: 
e Macedonia (la anteriormente citada Kibossa), fundada por Constantino y Simeón 
e  Acaya (Mananalis), fundada por Gegnesius 
e  Filipos, la citada congregación de José y Zacarías, 
e  Laodicea (Mopsuestia) 
e  Colossas. 


136 GIESELER, J.L., 1853, A Compendium of Ecclesiastical History, Edimburgh, T8:T Clark, pp. 103 ss. 
137 TER-MKRTTSCHIAN, op. cit, pg. 110 
138 DÓLLINGER, J., 1906, The First Age of Christianity and the Church, London, Gibbins 8 C*, pg. 2 


* Los archontici eran una secta gnóstica de Palestina y Armenia que apareció a mediados del siglo IV. Sos- 
tenían que el mundo había sido creado y era gobernado por unos malévolos “archontes' Epifanio de Salami- 
na parece ser el primero autor cristiano que habló de esta secta. Cuenta que un joven sacerdote de 
Palestina llamado Pedro había sido acusado de herejía, depuesto de su cargo eclesiástico y expulsado por 
el obispo Aecio. Emigró hacia una región de Arabia, centro del ebionitismo, y ya de avanzada edad retornó 
a Palestina, donde llevó una vida de anacoreta en una cueva cercana a Jerusalén. Los arcónticos sostenían 
que el mundo estaba compuesto por Siete Cielos ; éstos eran gobernados por un Demiurgo con la ayuda 
de sus arcontes. [vid. JONAS, H., 1958, The Gnostic Religion, Beacon Press, pg. 163 ; LAYTON, B., 1987, 
The Gnostic Scriptures, Doubleday, pp. 191-198] 


124 


Mucho antes de que los paulicianos aparecieran en grupos que perturbaban la paz 
pública, se dice que Constantino Coprónimo (741-775) transportó algunos a Tracia, don- 
de parecen haber fundado al grupo de paulicianos búlgaros, también conocidos como “bo- 
gomilos” (elegidos de Dios). Nicéforo (802-811) reclutó a muchos de ellos, como mencio- 
namos, en el ejército y Miguel III les otorgó privilegios a cambio de su colaboración en 
la guerra contra los búlgaros*. Miguel I (811-873) y Teodora (842-856), la regente del 
actual emperador Miguel III, los persiguieron severamente. Huyeron a territorio musul- 
mán y desde allí devastaron las provincias imperiales. Su dirigente, Karbeas, fundó la for- 
taleza de Tefrika, al lado de la frontera y la hizo cuartel general de sus correrías. Su suce- 
sor, Crysocheir, penetró en el año 867 en Éfeso y se dice que reclamó el dominio de todo 
el territorio circundante!*” Fue asesinado en el año 871 y el poder de Tefrika quebrantado. 
Los “selicianos” de Constantinopla bajo Teodora, que se reconciliaron con la Iglesia el 
año 866 por la acción del patriarca Pretorio, eran evidentemente paulicianos, como apuntó 
acertadamente Focio al referirse a “paulicianos convertidos en la capital”. En Armenia 
fueron perpetuados con la denominación de “tondracianos” (tondraki) bajo la dirección de 
Smbat en la primera mitad del siglo IX. Gregorio el Maestro cita a seis dirigentes posterio- 
res al que acabamos de nombrar y se jacta de haber convertido a más de 1.000 de la secta 


por mandato del emperador Constantino Monomachus (1042-54) y de haber extirpado a 


* El Imperio Bizantino fue atacado por el vecino Imperio Búlgaro durante siglos ; la guerra aquí mencionada 
fue la protagonizada por el emperador búlgaro Boris |. Pese a ser un hábil diplomático y hombre de estado, 
y al papel jugado en la conversión de Bulgaria al Cristianismo, este soberano no fue un jefe militar particular- 
mente exitoso, siendo derrotado en varias ocasiones por francos, croatas, serbios y bizantinos. Poco des- 
pués de su ascenso al poder, Boris lanzó una breve campaña contra Bizancio en 852. No tenemos demasia- 
dos detalles de los acontecimientos, aunque es probable que consiguiera ganar algunos territorios en Mace- 
donia. En 855 estallaron nuevamente los conflictos entre bizantinos y búlgaros. El Imperio estaba deseoso 
de recuperar las tierras interiores de Tracia y los puertos en torno al golfo de Burgas en el mar Negro. Las 
fuerzas bizantinas, encabezadas por el emperador Miguel lIl y el césar Bardas consiguieron recuperar las 
ciudades de Filipópolis, Develtus, Anchialus y Mesembria entre otras, así como la zona fronteriza entre Si- 
der y Develtus, conocida como Zagora en el nordeste de Tracia. Los búlgaros, entretanto, estaban distraí- 
dos por la guerra entre el Imperio Franco de Luis el Germánico y los croatas. En 863, Boris | tomó la deci- 
sión de abrazar el cristianismo, solicitando a los francos el envío de una misión. Los bizantinos, por su parte, 
no estaban dispuestos a tolerar que un vecino tan próximo como Bulgaria cayese bajo la influencia religiosa 
del Imperio carolingio. Bizancio había conseguido recientemente una gran victoria contra los árabes, lo que 
le permitía disponer de un elevado contingente de tropas para lanzarlas contra los búlgaros. Mientras que 
el grueso del ejército de Boris se encontraba en el norte, luchando en la Gran Moravia, Miguel Ill cruzó 
el mar Negro con un gran ejército para invadir el país, y Boris no tuvo otro remedio que ceder. Rompió sus 
tratados con los francos, permitió al clero griego entrar en Bulgaria, y recibió el bautismo en una ceremonia 
en la que Miguel lll ejerció como padrino, tomando su nombre. A cambio de su conversión, los búlgaros 
recuperaron Zagora. [vid. OBOLENSKY, D., 1971, The Byzantine Commonwealth: Eastern Europe, 500- 
1453, New York : RUNCIMAN, St., 1921, A History of the First Bulgarian Empire, G. Bell 8 Sons] 


139 GIESELER, op. cit., pg. 96 
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otros**”. No obstante, en Armenia se han seguido produciendo manifestaciones ligadas a 


los paulicianos hasta tiempos relativamente recientes. 


En la búsqueda de una conclusión respecto a las doctrinas y prácticas de los pauli- 
cianos hay que dar crédito a La Llave de la Verdad, por así decirlo el manual que solían 
utilizar los paulicianos armenios (thondraki, thondraketzi), cuyo texto en traducción in- 
elesa, con una introducción de casi 200 páginas, fue publicado en Oxford en 1898 por el 
investigador Fred C. Conybeare. El manuscrito fue tomado de un grupo de thondraketzi, 
que habían emigrado en 1828-29 de la Armenia turca a la localidad de Djéwiurm, en el 
cantón de Knus, en la Armenia rusa, y estuvieron propagando sus doctrinas con considera- 
ble celo. Los procedimientos inquisitoriales de las autoridades resultaron no sólo en la 
captura del mencionado libro, sino también en la obtención de información sobre sus doc- 
trinas y prácticas, que confirmaban las mismas. Mediante una elaborada comparación del 
documento con los escritos griegos y armenios de los tiempos antiguos y medievales, 
Conybeare llega a la conclusión de que las partes litúrgicas del libro (bautismo, Cena, 
consagración de niños, etc.) se originaron en el siglo IV o sólo un poco más tarde, y que 
la publicación tuvo lugar en el siglo IX. Las doctrinas y prácticas se cree que representan 
el tipo de cristianismo que se propagó primero en Armenia y que era fundamentalmente 
primitivo. El ingenuo adopcionismo del escrito lo encuentra en concordancia con el cris- 
tianismo judaico antiguo e incluso con la cristología de la Didaché del pastor Hermas, de 
Justino mártir, de la Disputación de Arquelao con Manes y de otros documentos antiguos 
semejantes, así como su antagonismo hacia la práctica del bautismo de los niños, que ha- 
bía sido ampliamente prevaleciente en las Iglesias latina y griega desde el siglo HI en ade- 
lante, que estaba basado no sólo en su sentido de no innovar, sino también sobre el hecho 
de que se suponía que Jesús se había convertido en el Cristo y había sido adoptado como 
Hijo de Dios al bautizarse, deduciendo de ello que era el deber de cada creyente verdadero 
hacer su debida preparación para recibir el bautismo tras la madurez, siguiendo el ejemplo 
de Jesús, para convertirse, en un sentido inferior, en hijos de Dios. Por lo que sabemos, 


el paulicianismo conoció dos fases en su evolución doctrinal!*!: 


140 TER-MKRTTSCHIAN, op. cit. pp. 142, 145 y 149 
141 GÓMEZ, H., 2011, Paulicianismo, Internet 
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a) Adopcionismo sirio (hasta el siglo IX): Durante esta primer etapa el grupo 
pasó de Armenia al Asia Menor bizantina, go-zando de cierta protección por 
parte de los emperadores iconoclastas*. 


e Gran valoración del bautismo 
e  Recelo del culto de las imágenes 


e Negación de la naturaleza divina de Cristo (éste había sido “adoptado”) 


b) Dualismo maniqueísta (a partir del siglo IX) 
e Admisión de dos seres o principios: 


o Padre Celestial (creador del Cielo, pero sin ningún po- 
der sobre el mundo visible) 

o Satán (o Jehovah, ser maligno, creador del mundo visi- 
ble) 


e El Salvador no puede tener un cuerpo mortal (es un ángel enviado por 
el Padre Celestial para combatir el mal) 


e No pudo sufrir crucifixión (el crucifijo es una obra del mal) 


e María no podía ser objeto de culto alguno: El término griego theotokos 
(Madre de Dios) se reservaba para la Jerusalén Celestial. 


e Los paulicianos rechazaban los sacramentos, no admitiendo el bautis- 
mo ni la cena. 


e Se adherían al espíritu del Evangelio, pero no a su letra. 


e En cuanto al Antiguo Testamento, se consideraba obra de Satán. 


* Etimológicamente, el término iconoclasta o Iconoclasia constituye un rechazo a las imágenes religiosas 
(pinturas, iconos, estatuas). Es también el nombre de la herejía que alteró la paz de la Iglesia Oriental en 
los siglos octavo y noveno, causó la última de las muchas brechas con Roma que prepararon el camino al 
cisma de Fotio. Un ejemplo de iconoclasia fue la tradición bizantina, sobre todo de León lll, que ordenó la 
destrucción de todas las representaciones de Jesús, de la Virgen María y, especialmente, de los santos. 
Las creencias de los iconoclastas son contrarias a las de los iconódulos, que adoran las imágenes (iconos). 
En realidad el catolicismo no se adoran literalmente las imágenes ; eso sería “idolatría”. En las distintas 
ramas del catolicismo apostólico, el icono o escultura es reconocido como espejo de lo divino que ayuda a 
la meditación y al rezo, pero nunca es adorado. Sin embargo, la iconodulía no estaría perseguida. Volviendo 
al ámbito histórico, el emperador Constantino V (741-775) convocó el Concilio de Hieria con el objeto de 
condenar la veneración de imágenes. Tras el 2* concilio de Nicea (787) se afirmó la veneración de iconos, 
con base en la encarnación de Jesucristo en hombre. El emperador León V (813-820) instauró un segundo 
periodo de luchas en 813, continuado por los siguientes emperadores hasta Teófilo. Al morir este, su espo- 
sa Teodora movilizó a los iconódulos y proclamó la restauración de iconos en 843. [vid. FORTESCUE, Ad., 
1910, “Iconoclasm”, en The Catholic Encyclopaedia, vol 7, New York, Robert Appleton Company ; 
McKITTERICK, R., 2002, La Alta Edad Media. Europa 400-1000, Oxford University Press, pg. 198 ; 
D'ONOFRIO, G., 2008, The History of Theology. Middle Ages, Baril Studer, pg. 52] 
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e Lostemplos carecían de cualquier tipo de santidad, siendo sólo lugares 
de oración, y carecían de jerarquías visibles. 


e A diferencia de otros dualistas rechazaban los ayunos estrictos y admi- 
tían el matrimonio. 


A lo largo del siglo VIII, el paulicianismo se había extendido por Asia Menor, al- 
canzando incluso tierras europeas. Con el tiempo se fueron estableciendo en Filópolis 
(Tracia), Belyatovo (Bulgaria), Corinto (Grecia) y otras localidades. Sin embargo, la rela- 
tiva tolerancia que los emperadores iconoclastas les habían mostrado no duró mucho. A 
principios del siglo IX la jefatura de la secta recayó en Sergio (801-835), también conoci- 
do como Tiquicos, quien realizó una amplia campaña proselitista e inició una política de 
clara hostilidad para con Bizancio, aliándose con los musulmanes en sus incursiones en 
Asia Menor. La subsiguiente represión se inició, como se ha visto, con Miguel l y se 
extendió hasta el reinado de Teófilo ; los paulicianos terminaron por buscar la protección 
del emir de Melitene (Mesopotamia). Uno de los afectados por la persecución bizantina 
del 843 fue un antiguo funcionario imperial llamado Karbeas. Bajo su liderazgo se fundó 
un pequeño estado independiente pauliciano con capital en Tefrika. Desde esta base terri- 
torial los paulicianos continuaron hostigando a los bizantinos. Es en esa época cuando se 
produce la transformación de la doctrina paulicianista a que nos hemos referido más arri- 
ba. Finalmente el emperador Basilio I decidió dar solución definitiva al problema. Su 
ejército conquistó Tefrika en el 872 ; Crisoqueir fue ejecutado, mientras el resto de su 
ejército se refugió, como hemos mencionado, en Melitene. Esta ciudad fue definitiva- 
mente conquistada por los bizantinos el año 973. Un año después 2.500 guerreros mani- 
queos fueron trasladados a Tracia. Se preparaba así el terreno para la eclosión del bogomi- 
lismo. Como la influencia de la Iglesia y del Imperio fueron dominantes en Armenia los 
creyentes de la antigua modalidad, que sostenían la cristología adopcionista y el bautismo 
de creyentes, se convirtieron en objeto de persecución, llegando a estimar a sus persegui- 
dores político-eclesiásticos como emisarios y representantes de Satanás, de quien deriva- 
ban el bautismo de niños, sus errores cristológicos y su espíritu perseguidor. La disposi- 
ción de los paulicianos para atribuir a la obra satánica las doctrinas y prácticas tenidas por 
ellos como erróneas y dañinas pudo dar origen a la acusación de herejía dualista de que 
los miembros de este grupo fueron objeto a partir de entonces. El hecho de que hicieran 


poco uso del Antiguo Testamento se debe, sin duda, en el caso de los paulicianos en sí, 
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igual que en el de los valdenses, anabaptistas y muchos otras sectas heréticas similares, 
al hecho de que el sistema teocrático del Antiguo Testamento era usado por sus oponentes 
para la justificación de la unión de la Iglesia y el Estado, para la persecución de disidentes 
y para aumentar la membresía eclesiástica por el bautismo de los niños, ya que se suponía 
que la circuncisión los hacía automáticamente miembros de la comunidad teocrática. Por 
supuesto es posible, si no probable, que el dualismo maniqueo y marcionita pudo en algu- 
nos casos haberse mezclado con la forma más primitiva de cristianismo representada 
por La Llave de la Verdad. Conybeare también afirma que es muy probable que las fac- 
ciones evangélicas medievales y por medio de ellas los evangélicos radicales de los siglos 
XVI y siguientes, aparecieran en parte a consecuencia más o menos directa de la 
propaganda de los paulicianos, quienes al principio de la Edad Media se asentaron en gran 
número en Bulgaria y regiones adyacentes y se esparcieron hacia el oeste, por las rutas 


de viajes y comercio!* 


Bogomilos 


Los bogomilos fueron una comunidad herética de vida rigurosamente ascética, 
con creencias docetistas y gnósticas, cuyo origen se remonta al siglo X en la región de 
Tracia (actual Bulgaria, Rumelia y norte de Grecia), así como en Bosnia. La palabra 'bo- 
gomilo' significa “querido o amado de Dios” (bog=Dios ; mil, milo=querido). Otras ver- 
siones suponen que el término deriva del nombre de su principal patriarca, llamado preci- 
samente Bogomil, aunque si bien se observa esta segunda posible etimología no con- 
tradice a la anterior, ya que “Bogomil” (amigo de Dios) se diría en griego Teófilo, que sig- 
nifica exactamente lo mismo. En el año 864 el soberano búlgaro Boris I fue bautizado por 
los ortodoxos griegos. Sin embargo, por aquella época ya habían penetrado diferentes cre- 
encias paganas que harían difícil la evangelización. De esta forma, los paulicianos, que 
huían a consecuencia de la erradicación del “tondraquianismo' en Asia Menor “manu mili- 


tari”, acción reforzada por las deportaciones que efectuó Juan I Tzimisces, encontraron 


142 ROMERA, L.Er., 2011, Paulicianos. La sencillez y el pacifismo en la Edad Media, Internet (¿Paci- 
fismo?) 
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un caldo de cultivo ideal para la expansión de sus ideas dualistas. Fue un sacerdote búlga- 
ro, autoapodado “Bogomilo”, quien, a finales del siglo XI, unificó todas las ideas y creen- 
cias heterodoxas que se extendían por Tracia en aquel momento, dando así origen a los 


bogomilos y al bogomilismo. Sus principios religiosos eran los siguientes!*: 


e Negaban el nacimiento divino de Cristo, la coexistencia personal del Padre, del 
Hijo y del Espíritu Santo y afirmaba que Cristo no había sufrido la crucifixión, ya 
que su cuerpo sólo era aparente y no real (Docetismo). 


e Sostenían la concepción dualista maniquea del origen del mundo. En realidad 
creían que Dios había tenido dos hijos, Satán y Miguel, el mal y el bien, respecti- 
vamente. 


e  Negaban la validez de las ceremonias y los sacramentos cristianos. 


e Los milagros hechos por Jesús eran interpretados en un sentido espiritual, no 
como hechos materiales reales. 


e El bautismo solo se debía practicar a las personas adultas, sin agua ni aceite, sino 
por la autorrenuncia, las plegarias y el cantar de himnos 


e Habían de instruirse los unos a los otros y no tenían sacerdotes especiales. Reza- 
ban en casa, no en edificios religiosos. 


Se conocieron dos ramas principales. 


a) Rama albanesa. La más puritana ; gran parte de sus integrantes se retiraba a vivir 
en las zonas montañosas 


b) Rama garatense. La menos estricta. 


143 OBOLENSKY, D., 1948, The Bogomils: A Study in Balkan neo-Manicheism, Cambridge University Press, 
pp. 117-120. 271-274 ; PUECH, H.-C., e.a., 1945, Le traité contre les bogomiles de Cosmas le Preétre, Paris; 
TOYNBEE, Ar., 1973, Constantine Porphiregentum and His World, Oxford University Press ; VAN NIKERK, 
2010, “The Bogomils: Medieval Gnostics or cripto-heretics?”, en Glassik, N* 54, Skope (Makedonia), pp. 1- 
2, 25-34 
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Altar bogomilo en Travnik 


Tras ser prácticamente exterminados en Tracia -principalmente por orden de los 
emperadores bizantinos- muchos se refugiaron en la actual Bosnia, donde llegaron a cons- 
tituir la mayoría de la población, merced a que su territorio era un área tapón entre la zona 
de influjo de la Iglesia católica al oeste y la de la llamada Iglesia ortodoxa griega al este. 
En efecto, los bogomilos bosnios se encontraban entre los croatas (católicos) y los serbios 


) Al producirse la invasión turca otomana a la península de los Balcanes en 


(ortodoxos 
el siglo XV, gran parte de los bogomilos se aliaron con los turcos frente a los cristianos. 
A partir de entonces, la mayoría de los bogomilos se convirtió consensuadamente al Islam 
sunnita. Por otra parte -ya desde el siglo X- los bogomilos fomentaron en Italia la denomi- 
nada “creencia patarina” (véase), mientras que en Occitania y en el noreste de España in- 
fluyeron, como se ha visto, para que allí se instaurara y prosperara la creencia, muy afín 
al bogomilismo, de los cátaros. Lo mismo que posteriormente también estos últimos, re- 


chazaban el sacramento del matrimonio y consideraban el mundo actual como un produc- 


to del mal, de modo que solían practicar el celibato o formar comunidades en las cuales 


144 JIRESEK, J., 1876, Geschichte der Bulgaren, Prag ; TEMPSY, F., 1920, La Civilization serbe au moyen 
áge, Paris, Bossard 
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dicho estado era frecuente. Esto dio pábulo para creer que a nivel popular que todos ellos 
eran homosexuales sodomitas*. Durante la mayor parte de su existencia, desde mediados 
del siglo X hasta finales del siglo XV, los bogomilos procuraron restaurar la forma más 
antigua y pura del cristianismo. Y, dado que sus creencias fueron consideradas como una 
amenaza para la Iglesia, experimentaron una intensa persecución. Su hogar original estu- 
vo probablemente en Macedonia, y desde allí se extendieron por todas partes del Imperio 
bizantino, floreciendo finalmente en Bulgaria, Servia y Bosnia, como se ha visto. Sus des- 
cendientes espirituales fueron los mejor conocidos cátaros, de manera que su influencia 


alcanzó tan lejos como a Italia y el Sur de Francia!* 


. Atacados durante los siglos tanto 
con el fuego como con la espada por los cristianos católicos y ortodoxos, ellos finalmente 
se rindieron, pero al Islam más bien que al cristianismo!*. Como explica el historia- 
dor Donald M. Nicol, “*... allí donde la herejía era generalizada en un distrito, llegaban 
los funcionarios estatales y trasla-daban a la fuerza a la población de pueblos enteros a 
otras partes del Imperio, donde ellos serían ahogados o, se esperaba más bien, converti- 
dos por sus nuevos vecinos”*”, En vez de deportar a los recalcitrantes búlgaros, sin em- 
bargo, los bizantinos decidieron, como se ha visto, reasentar a un grupo de herejes arme- 
nios conocidos como “paulicianos” en la frontera búlgara el año 872. En vez de adoptar 
la ortodoxia como se esperaba de ellos, los paulicianos difundieron sus doctrinas mani- 
queas, que exponían una lucha dualista entre las fuerzas del bien y del mal en el cosmos. 


Sus creencias influyeron fuertemente en la formación de los bogomilos y aproximada- 


mente hacia el año 950 el bogomilismo había nacido. 


En vez de sacerdotes elegían al azar un grupo de ancianos para que condujeran los 
ritos. Por lo tanto, todos los creyentes interesados tenían el potencial para conducir al res- 
to. Sus reuniones se efectuaban en alguna casa o estructura, o incluso al aire libre, ya que 
ellos creían que Dios no se confinaba a sí mismo a edificios de piedra diseñados por la 
gente. Su espíritu, que habitaba en cada corazón humano, podía estar en cualquier parte y 
ser reconocido como tal. Ésa era una clara amenaza para la Iglesia. La popularidad de 


ellos era también una amenaza. El bogomilismo se extendió rápidamente porque una parte 


* Posible origen etimológico del vocablo española 'bujarrón' o 'buharrón' 
145 OBOLENSKY, op. cit., pp. 125-126 


146 DURANT, W., 1950, The Age of Faith, New York, pg. 769 


147 NICOL, D.M., 1979, Church and Society in the Last Centuries of Byzantium, London, pp. 101-102 
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de las ganancias de los hermanos iba a los pobres y los enfermos, y a apoyar a aquellos 
que viajaban y difundían el Evangelio. Los primeros bogomilos rechazaban el Antiguo 
Testamento, y se basaban principalmente en el Nuevo. Los bogomilos bizantinos poste- 
riores aceptaron los Salmos y los dieciséis libros de los Profetas. Su versión de la adora- 
ción era un esfuerzo para ejemplificar las creencias de la Iglesia primitiva en su forma 
más pura, antes de que el cristianismo le añadiera otras. La Trinidad era considerada como 
una ilusión y la rechazaban (la abrumadora evidencia bíblica muestra que aquélla es una 
doctrina falsa; el concepto nunca aparece en las enseñanzas cristianas más tempranas). La 
cruz era considerada algo malo, habiendo sido el instrumento usado para matar a Cristo. 
Ellos se preguntaban: “Si alguien asesinara al hijo del rey con un pedazo de madera, 
¿piensa usted que el rey consideraría dicha arma como santa?” La utilización de la Señal 
de la Cruz también fue rechazada ; ellos preferían la Oración del Señor (el Padre Nuestro) 
porque con eso se dejaba de apoyar o glorificar el asesinato de un líder espiritual. Ellos 
rechazaban las creencias en la Segunda Venida, el Juicio Final y la resurrección de los 
muertos. Todas ellas están relacionadas con la redención del cuerpo material, y los bogo- 
milos consideraban a la materia como el principio del mal. Como los antiguos gnósticos 
antes que ellos, creían que la chispa divina o “espíritu del hombre” había sido atrapado en 
este mundo maligno y material. Para estar unido con Dios, el hombre debe evitar el con- 
tacto con el mundo de la carne. Es por ello que el elegido se abstenía en ocasiones de las 
relaciones sexuales, de la carne y del vino, una práctica que fue exitosamente mantenida 
durante la mayor parte de la historia bogomila. Mientras el elegido practicaba tales auste- 
ridades, ellos acusaban al clero ortodoxo de ociosidad, ebriedad y robos, lo que en gran 


parte era probablemente verdadero. 


Los bogomilos sostenían que los ortodoxos habían perdido el derecho a ser llama- 
dos cristianos debido a su comportamiento, y por eso mismo se consideraban ellos mis- 
mos como los verdaderos cristianos de la época. Para llegar a convertirse en un bogomilo 
se requería una simple iniciación en dos partes, conocida como el Bautismo de Cristo por 
medio del Espíritu, en contraste con el bautismo ortodoxo, que los bogomilos rechaza- 
ban!*. El candidato era preparado por medio de oraciones, ayuno y confesión de pecados. 


En la ceremonia las autoridades que presidían ponían el Evangelio de Juan en la cabeza 


148 OBOLENSKY, The Bogomils, op. cit., pg. 215 
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del candidato ; luego ellos invocaban al Espíritu Santo y pronunciaban juntos la Oración 
del Señor. Luego seguía un período probatorio de abstinencia de sexo, vino, carnes rojas 
y alimentos con sangre (excepto el pescado). Una vez completado dicho período, el inicia- 
do volvía para la segunda parte del proceso presentándose ante la asamblea. Se ponía de 
cara al Este, en cuyo momento el Evangelio de Juan y las manos de los hermanos presen- 
tes eran puestos en su cabeza y se cantaba un himno de acción de gracias. Es posible que 
un iniciado fuera declarado bogomilo tras completar la primera parte de este rito, y al fi- 
nalizar la segunda etapa lo ascendían al rango de “creyente”, al de “perfecto” o al de “elegi- 
do”. Una de las principales diferencias entre los bogomilos y los ortodoxos tenía que ver 
con cómo veían el problema del mal, el cual, junto con el dolor y la opresión, son inheren- 


tes a este mundo porque este mundo era para ellos la creación del Maligno'”. 


Hacia 1050 los bogomilos se habían extendido por todo el Imperio bizantino. Eu- 
thymius Zigabenus, un monje favorito del Emperador, retornó de un viaje y encontró que 
la herejía había infestado su monasterio. Intentó dejarla al descubierto. Un bogo-milo cap- 
turado, Diblatius, reveló bajo tortura los nombres de los bogomilos superiores, incluyendo 
el de su líder supremo, Basilio, quien había enseñado durante más de 50 años. Los bizanti- 
nos se acercaron a Basilio por medios subrepticios. El Emperador Alexios Komnenos y 
su hermano simularon estar interesados por el bogomilismo. Cuando Basilio fue interro- 
gado acerca de su grupo en el palacio, un secretario estaba escondido detrás de una cortina 
y tomaba notas, documentando todo lo que allí se dijo. Cuando una confesión completa 
había sido hecha, Alexius hizo a un lado la cortina y Basilio fue arrestado “in fragrant1”. 
Sus más fieles seguidores y doce discípulos principales fueron capturados. Mu-chos de 
ellos rechazaron retractarse, de manera que Alexius anunció que todos los bogo-milos 
podían ser quemados vivos, pero que podían elegir entre ser quemados en una pira con 
una cruz o sin ella. Aquellos que eligieron la cruz fueron liberados por haber demos-trado 
su ortodoxia. Los demás fueron devueltos a la prisión, donde fueron sometidos a 
exhortaciones diarias para convencerlos de que se convirtieran. Aquellos que persistieron 
en sus creencias quedaron encarcelados de por vida, pero Ana Komnenos. historiadora de 
la época, hija del Emperador Alexios, agrega: “... fueron ampliamente provistos con co- 


mida y ropa”!*. Basilio fue detenido el año 1111 y quemado en 1118 o 1119. Su muerte 


142 OBOLENSKY, The Byzantine Commonwealth, op. cit., pg. 122 
150 OBOLENSKY, The Bogomils, op. cit., pg. 203 


134 


acabó con la influencia bogomila en Constantinopla. Con todos los años del conflicto en- 
tre los bogomilos y los ortodoxos bizantinos, es asombroso que no haya habido más que 
una ejecución pública de bogomilos en el Imperio bizantino. Como observa Obolensky"”!: 
“Es para el eterno crédito de Alexios que en su trato con los herejes él usó el arma de la 


persuasión antes que alguna otra”. 
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Evolución territorial de Bosnia (siglos XII-XTV) 


A finales del siglo XII los bogomilos fueron cruelmente perseguidos en Serbia, 
pero Bosnia constituía un refugio seguro para ellos. El primer gran gobernante de Bosnia 
fue Kulin, el Gran Ban” (ban era el nombre que se la daba a los representantes locales de 
los reyes húngaros). Su reinado, desde 1180 a 1204, fue conocido por su prosperidad. El 
bogomilismo era enormemente prevaleciente, involucrando a muchos nobles y terrate- 
nientes. Ellos formaron una Iglesia bosnia propia, encabezada por un obispo y servida por 
un cuerpo cuasi monástico de devotos que actuaban como misioneros!*?, La sorpresa más 


grande fue cuando Kulin mismo y el obispo católico-romano de Bosnia se convirtieron 


151 Ibid., pg. 205 
152 DARBY, H.C., e.a., 1966, A Short History of Yugoslavia, London, pg. 59 
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en bogo-milos, sobresaltando así a la Iglesia romana. El Papado y el rey católico de Hun- 
gría presionaron a Kulin, bajo amenaza de guerra, para que se retractara, lo que él hizo en 
1203. A pesar de ese sorprendente cambio de opinión, el bogomilismo siguió creciendo 
y prosperando. Cuando Kulin murió en 1204 el Papa designó a un ban católico-romano. 
Un grupo de misioneros llegó para convertir a los bosnios. ¿El resultado? El nuevo ban 
católico se convirtió también al bogomilismo y las iglesias bogomilas se extendieron co- 
mo un fuego incontrolable, y no sólo en Bosnia, sino también en Eslavonia, Croacia, Is- 
tria, Dalmacia y Carniola. Hacia 1221 no había otros sacerdotes en Bosnia que los bogo- 
milos. En 1222 Hungría invadió Bosnia en lo que iba a ser la primera de al menos tres 
cruzadas contra los bogomilos siguiendo el ejemplo de la cruzada contra los albigenses 
en Francia (véase). Los bosnios inmediatamente expulsaron del país al ban católico y de- 
signaron a un líder bogomilo llamado Ninoslav. La guerra se prolongó durante años sin 
que nadie consiguiese ventajas. Ninoslav recibió la misma presión para convertirse al ca- 
tolicismo como la que había llevado a Kulin a retractarse y obedecer, pero el país entero 
vio que se trataba de la misma fachada de antes y siguió siendo bogomilo sin mostrar sor- 
presa. La guerra destrozó los campos, pero cada vez que los invasores se retiraban, los 


bogomilos volvían a su fe, apoyados por la fuerza y la prosperidad del pueblo. 


En 1322 la poderosa familia Subic fue derrocada, y Stephen Kotromanic, un bogo- 
milo, fue elegido como ban. Este se hizo dueño exitosamente del principado de Hum (más 
tarde llamado Herzegovina) en 1326, frustrando las tentativas servias y húngaras y dando 
a Bosnia acceso al mar por primera vez en su historia. Sus prósperas granjas y sus trabajos 
en minería ahora tenían una ruta de mar directa para la exportación. Sólo un año antes el 
Papa había escrito a Kotromanic diciendo: “Sabiendo que eres un hijo fiel de la Iglesia, 
por lo tanto te damos la responsabilidad de exterminar a los herejes en tus dominios... El 
discurso de ellos se arrastra como un cangrejo, y ellos entran sigilosamente con humil- 
dad, pero en secreto ellos matan, y son lobos disfrazados de ovejas”. En el siglo XIV el 
bogomilismo estaba ya en decadencia, en parte debido a lo que Obolensky llama “... la 
generalizada decadencia moral de la época”, y en parte debido a la crecida influencia del 


*“mesalianismo”*. Este nombre viene de una palabra siríaca que significa “aquellos que 


* El 'mesalianismo' era una herejía (ca. s. IV) que veía en la oración el único medio eficaz para vencer al 
demonio y poseer al Espíritu Santo, quien, según ellos, realizaba la salvación en detrimento del bautismo y 
de los otros sacramentos. A los adictos de tal secta se les conocía normalmente por mesalianos, palabra 
que proviene del arameo y que tiene un significado de “orantes'. Exactamente lo mismo significa el nombre 
griego de eufitas, a las que, debido a sus prácticas de frenetismo se les llamaba en ocasiones “entusiastas”. 
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re-zan”!%. Los mesalianos habían entrado en Bulgaria durante los siglos VIII y IX e 
influye-ron fuertemente en el bogomilismo cuando éste surgió. Las dos sectas existieron 
por sepa-rado hasta y durante el siglo XL, pero una fusión comenzó a ocurrir en el siglo 
siguiente hasta el punto en que las dos sectas se fusionaron completamente hacia el siglo 
XIV. La influencia de los mesalianos, con su permisividad sexual extrema, hizo que los 
bogomilos perdieran su característica fuertemente puritana. Hungría finalmente derrotó 
en 1408 a Bosnia y 126 de los nobles más ricos y más influyentes de este país fueron 
degollados y lanzados al río Bosna desde las rocas de Doboj. Los nobles que quedaron, 
como el princi-pal opositor bogomilo del rey Sigismund Hrvoje, se rindieron a principios 
de 1409: “Co-mo una recompensa, a él se le permitió retener sus antiguas adquisiciones, 
junto con su título de Duque de Split, y fue designado por Sigismund como su teniente en 
Bosnia. El también recibió posesiones en Hungría, a saber, Pozega junto con su condado 
y su seño-rio de Segesd en Somogy”!%*. Ese arreglo no duró mucho. En 1413 Hrvoje, cuyo 
puesto de avanzada estaba en Bosnia del Sur, atacó y conquistó Herzegovina. Sigismund 
confis-có inmediatamente todas las tierras de Hrvoje y lo declaró un rebelde. Los 
habitantes de esas tierras aceptaron su captura por los húngaros sin ningún alboroto, pero 
Hrvoje no lo aceptó. Su protesta ante los barones húngaros cayó en oídos sordos, de 
manera que, convertido en un paria, se pasó a los turcos. Estos habían invadido Bosnia en 
1386 y pu-sieron un pie permanente en la parte del Sur del país ; en el invierno de 1413- 


1414 fuerzas combinadas de bogomilos y turcos capturaron diversos castillos de manos 


El nombre de adelfianos se deriva de Adelfio, uno de sus principales jefes, que fue condenado a fines del 
siglo IV. Timoteo de Constantinopla (s. VI-VII) dice de ellos que eran conocidos como marcianistas, mesalia- 
nos, eujitas, coreutas, lampecianos, adelfianos, entusiastas, etc. Los mesalianos aparecen por vez primera 
en Mesopotamia, sin que se pueda concretar qué circunstancias dieron lugar a este movimiento y quiénes 
fueron sus jefes. Lo cierto es que, en tiempos de Constancio (m. 361), habían invadido Siria y el Asia Menor, 
extendiéndose en bandas organizadas de hombres y de mujeres. Epifanio habla de dos clases de mesalia- 
nos: unos, más antiguos, que eran gentiles y otros, provenientes de los anteriores, que usurpaban el nombre 
de cristianos. La datación de la herejía puede encuadrarse en el siglo IV. La afirmación tajante de la existen- 
cia del pecado original es el punto principal de la doctrina mesaliana. Todos los hombres que vienen a este 
mundo traen del primer padre, juntamente con la naturaleza, la esclavitud del demonio. El demonio que hay 
en nosotros, es el que nos incita a acciones absurdas y a la concupiscencia. Los adictos a tal secta rechazan 
los medios propuestos por la Iglesia como suficientes y eficaces. El bautismo, según ellos, no ofrece utilidad 
alguna, pues si bien quita los pecados cometidos, de hecho no extirpa la raíz misma de tales pecados. Así 
mismo, la Eucaristía no es ni buena ni mala, sencillamente es inútil, dado que no creen en la presencia real 
de Jesucristo. De entre los medios ascéticos, el ayuno y la mortificación no hacen falta para reprimir los mo- 
vimientos malos del cuerpo, así como tampoco es necesaria la enseñanza que podría ser medio de modera- 
ción y equilibrio. [vid. HAUSHERR, l., 1935, “L'erreur fondamentale et la logique du messalianisme”, en 
Orientalia Christiana Periódica, N* 1, pp. 328-360 y 495-502 ; DURR, E. 1938, Diadochus v. Photike und 
die Messalianer, Friburgo ; KEMMER, A., 1956, Gregor v. Nyssa und Ps.-Makarius. Der Messalianismus im 
Lichte der Herzensmystik: Antonius Magnus Eremita, Roma ; VON BALTHASAR, H.U., 1961, Herrlichkeit. 
Eine theologische Ásthetik, 1, Einsiedeln, pp. 258-265] 


153 OBOLENSKY, The Bogomils, op. cit., pg. 264 
154 PAL, En., 2001, The Realm of St. Stephen: A History of Medieval Hungary, 895-1526, Hungría, pg. 234 
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de los húnga-ros. Una fuerza combinada más grande aplastó en 1415 al ejército húngaro 
a unos pocos kilómetros de las rocas de Dojob, en la batalla de Usora. La mayor parte de 
los soldados húngaros resultaron muertos ; aquellos que sobrevivieron pudieron ser 


rescatados a cam-bio de enormes sumas de dinero. 


A través de todo el siglo XV los turcos continuaron con su expansión. Constanti- 
nopla cayó en 1453, como se sabe. Serbia, que había recobrado brevemente su indepen- 
dencia, fue vuelta a tomar en 1459, y la invasión final de Bosnia tuvo lugar en 1463. El 
último rey bosnio, Tomasevic, fue el primero y el último en haber sido originalmente co- 
ronado con la aprobación de la Iglesia católica. Fue degollado junto con muchos proséli- 
tos. Gran parte de los bogomilos se pusieron de parte de los invasores. Habiendo sufrido 
una continua persecución tanto de parte de la Iglesia Ortodoxa como de la Católica, *... 
ellos prefirieron ser conquistados por el Sultán que convertidos por el papa”?%*. Los 
nuevos gobernantes (o sea, los turcos) animaron a sus súbditos a convertirse al Islam ; a 
aquellos que lo hicieron se les permitió retener su tierra y privilegios feudales. Algunos 
incluso disfrutaron de un status más alto. Los siervos que se convirtieron al Islam llegaron 
a ser campesinos libres. Por otra parte, los cristianos que no se convirtieron fueron hechos 
siervos sin derechos de propiedad o ciudadanía, conforme a la ley musulmana. Como una 
fuente dijo, “En Bosnia y Herzegovina los cristianos fueron aplastados y explotados tanto 
por los turcos que se hicieron terratenientes como por sus propias clases altas conver- 
sas”. ¿Quiénes eran esas clases altas convertidas al Islam? A menudo eran nobles bogomi- 
los ; reteniendo su propio idioma, “*... ellos desplegaron el acostumbrado celo de los con- 
versos y se hicieron más otomanos que los otomanos en su fanatismo religioso”, llegando 
a ser, a veces, “... más entusiastas de la causa del Islam que el Principe de los Creyentes 
[el califa] mismo”***, Hacia finales del siglo XV los bogomilos se habían mezclado entre 
la población musulmana general. Si la Iglesia hubiera hecho un trato similar con los bogo- 
milos, permitiéndoles libertad espiritual dentro del rebaño cristiano, las cosas podrían ha- 
ber sido diferentes. Hungría había sido manipulada por el papa sin cesar como una fuerza 
de invasión en Bosnia, siendo que cada uno de los contendientes (húngaros, bosnios y 
Roma) podría haber luchado contra los otomanos más bien que uno contra el otro, y la 


expansión del Islam pudo haber sido frustrada o disminuida. Rebecca West lo ha resumi- 


155 AUTY, Ph., 1965, Yugoslavia, New York, pg. 50 
156 DARBY, op. cit., pg. 64 
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do muy bien*””: “Si no hubiera sido por la intolerancia del Papado no habríamos te-nido 


Turquía en Europa a lo largo de 500 años”. 


157 WEST, R., e.a. ,1942, A Journey through Yugoslavia, London, pg. 301 
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Herejías no dualistas 


El no-dualismo es una experiencia, un modo de existencia del yo y del mundo, y 
un punto de vista metafísico sobre la realidad. Como visión metafísica, el no-dualismo 
sostiene que la realidad no se compone de una multiplicidad de cosas. Esto parece vago, 
y es porque más allá de este punto, las variedades del no-dualismo no se ponen de acuerdo. 
Si la realidad no es una multiplicidad de cosas, ¿es entonces sólo una cosa? ¿O menos? 
¿Qué es exactamente la realidad? Algunos no-dualistas dicen que la realidad es la con- 
ciencia. Algunos dicen que es la vacuidad. Oros dicen que es una red de joyas, donde ca- 
da joya se compone de la reflexión de todas las otras joyas. Y otros no-dualistas dicen 
que la naturaleza de la realidad es que no tiene ninguna naturaleza. La mayoría argumen- 
tan que el dualismo pretende ser falsamente una imagen precisa de nuestra experiencia. 
También argumentan que causa sufrimiento. Estos dos enfoques son ligeramente diferen- 
tes. El argumento de la falsa pretensión del no-dualismo desafía la afirmación del dualis- 
mo de representar correctamente la realidad. El dualismo pretende ser una visión de cómo 
son realmente las cosas, pero cuando la visión y sus presunciones son examinadas, se des- 
cubre que no están de acuerdo con nuestra experiencia. Nuestra experiencia, dicen los no- 
dualistas, es verdaderamente sin fronteras, márgenes o separación. Por lo tanto, la idea de 
que el mundo se compone de divisiones entre yo y el otro, el bien y el mal, aquí y allá, 
pasado y futuro, no tiene sentido. Sólo parece que experimentamos estas divisiones. Los 
no-dualistas sienten que una experiencia dualística y dividida del mundo tiene como re- 
sultado la sensación de separación (separación de lo que tomamos por objetos externos, 
otras personas, el mundo, etc.). Sentirse separado conduce a sentirse limitado y vulnera- 
ble. Esto lleva al sufrimiento. Este puede ser aliviado: una profunda comprensión intuitiva 
de nuestra experiencia no-dual ininterrumpida es el final de la experiencia de la separa- 


ción. Por lo tanto, es equivalente al final del sufrimiento '%. 


158 SPIRA, R., 2008, “Una introducción a la no-dualidad”, en No-Dualidad.com, Internet ; GOOD, Gr., 2015, 
“El no-dualismo en la filosofía occidental”, lbd. ; PARSONS, T., 2018, “La naturaleza de la no-dualidad”, Ibd. 
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Representación de Heracles de Vajrapani 
como el protector de Buda, 
2” siglo Gandhara, Museo Británico 


Los enfoques oriental y occidental de la no-dualidad reflejan sus diferencias más 
generales entre los enfoques occidental y oriental de la filosofía en general. La filosofía 
oriental se encuentra con más frecuencia dentro del contexto de las tradiciones espiritua- 
les orientales. La filosofía occidental puede a veces encontrarse dentro de las tradiciones 
espirituales occidentales, pero es mucho más activa fuera de ellas. La filosofía oriental 
tiene muy fuertes tradiciones no-duales, que incluyen el taoísmo, varias formas de budis- 
mo y el vedanta advaita (extensión no-dual del hinduismo). Estas tradiciones son también 
explícitamente soteriológicas. Es decir, su propósito es resolver las grandes cuestiones de 
la vida y de la muerte, y aliviar el sufrimiento. La resolución experiencial de estas cuestio- 
nes es considerada como la liberación o la iluminación. Y las propias filosofías están ilus- 
tradas con cientos de historias en las que los maestros ayudan a los estudiantes en su bús- 
queda. La filosofía occidental fue practicada originalmente de una manera muy similar. 
“Conócete a ti mismo” fue inscrito en el atrio del Templo de Apolo en Delfos en la antigua 
Grecia. Practicada por el famoso Sócrates, la filosofía se dedicó a ser una especie de in- 
quietud del yo, o una investigación sobre la forma en que existen el yo y el mundo. Las 


filosofías de los estoicos, los epicúreos, los escépticos, y Boecio eran declaradamente te- 
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rapéuticas*. Pero después del siglo XVIII, la filosofía se hizo cada vez más academizada; 
le fue retirado su uso práctico, personal y de transformación. El objetivo de la filosofía 
fue muy apropiado para descubrir los motivos de la verdad científica y los límites de la 


capacidad humana para conocerla. 


La filosofía occidental se ha vuelto más una empresa científica que salvífica. En 
estos días, no hay un objetivo generalmente aceptado en la filosofía occidental correspon- 
diente a la liberación o la iluminación. Mientras que la filosofía oriental se practica en los 
templos y ashrams, la filosofía occidental se estudia en las bibliotecas y academias. El 
occidental ha dejado con más frecuencia sus preguntas sobre la vida o la muerte a las igle- 
sias, catedrales, sinagogas y hospitales. Los escritos de los grandes místicos occidentales 
tienden a superponer la filosofía y la religión. Sus escritos no son tan lógicamente preci- 
sos como la filosofía; ni tampoco requieren el mismo nivel de fe que los escritos religio- 
sos. El misticismo es a menudo buscado por el investigador no-dual por la profundidad 
de su sabiduría y la forma en que penetra en las experiencias más sutiles del hombre. Para 
seguir el camino místico, uno no sigue tanto una línea de argumentación; más bien se en- 
tra abiertamente y de todo corazón en la experiencia. El misticismo y la filosofía se com- 
plementan entre sí. Para muchas personas es más efectivo participar en ambos modos que 
en uno solo. Entre los más notables místicos occidentales y sus trabajos se incluyen El 
Evangelio de Tomás y otras obras de la Biblioteca de Nag Hammadi, los escritos del rabi- 
no Akiva (40-135), El Zohar (150) por Shimon Bar Y ochai (135-170), el Sepher Yetzirah, 
o El Libro de la Creación ; Dionisio, el Pseudo-Areopagita (500); Orígenes (185-254), 
los monjes de la Philokalia (200-600), Meister Johannes Eckhart (1260-1327/8), La Nube 
del No Saber (Siglo XIV), Teresa de Ávila (1515- 1582), Juan de la Cruz (1524-1591) o 


* La Filosofía Terapéutica es un espacio en el cual el consultante logra definir, restablecer, ordenar o descu- 
brir su proyecto vital a través de la reflexión del sentido de su vida, del contexto en el que vive y las tareas 
que realiza. Muchas veces al no tener claridad en este sentido vital o carecer de un proyecto tal nos llega- 
mos a sentir tristes, cansados, estancados, sin motivaciones o sin paz. La Filosofía Terapéutica trabaja a 
través del razonamiento profundo y el diálogo, bajo la guía y compañía de un asesor filosófico quien pro- 
porciona la guía para que el consultante encuentre, comprenda y diseñe su propio crecimiento personal en 
armonía con sus circunstancias. El diálogo se establece en un ambiente de empatía, humildad y honestidad. 
Utiliza el diálogo socrático y herramientas de la terapia cognitivo-conductual, trabaja de forma sistémica, lo 
que significa que se abordan problemáticas desde las emociones, hábitos, conductas individuales, así como 
las relaciones familiares, sociales, laborales desde una perspectiva holística mediante un diálogo racional 
y emotivo a partir del cual se van sentando las posibles respuestas y soluciones a para lograr establecer un 
proyecto vital que nos lleve a la felicidad y la plenitud. Se trata de una filosofía para la vida lejos de la erudi- 
ción y la academia. Respeta las ideas, creencias, profesión de fe, cultura, preferencias, situación social de 
cada consultante. El asesor es un profesional entrenado para brindar asesoría, consultoría, terapia y/o coa- 
ching a lo largo del proceso de indagación terapéutica. [vid. RESTREPO HERRÁN, AnaMA, Filosofía tera- 
péutica: el arte de vivir y la salud ética, Universidad Pontificia Javeriana, Bogotá] 
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el Hermano Lorenzo (1.605-1.691). Demostrar la naturaleza no-dual de la realidad no es 
un objetivo general de la filosofía occidental. Pocos filósofos han creado teorías metafísi- 
cas no-duales; y otros han argumentado en contra de la metafísica en conjunto. Pero la 
mayoría de los filósofos que disuelven o descartan las dualidades no son no-dualistas. Las 
dualidades que dejan de lado estos escritores no son más que víctimas de sus otros traba- 
jos. De hecho, los argumentos más inteligentes y persuasivos tienden a provenir de los 
trabajos centrados en cuestiones estrechas y específicas, y no hablan enseguida de toda la 
realidad. Estos argumentos pueden ser muy útiles en el curso de la propia indagación no- 


dual: 


a) Filosofías monistas. Sostienen que el universo está hecho realmente de un solo 
tipo de cosa. Un ejemplo sería que todo el universo es sólo Dios o consciencia. 
Este tipo de criterios son los más similares al no-dualismo oriental. La mayoría de 
los argumentos monistas procedan de sistemas construidos, no tanto del empleo 
de la lógica inteligente y la dialéctica. 


Algunas de las más famosos filosofías occidentales son grandes monismos, que 
demandan un tipo de cosa como la base o la verdadera naturaleza de todo lo demás. En 
algunas filosofías monistas, el tipo de cosa es numéricamente singular. Ejemplos antiguos 
de este monismo de estilo singular incluyen la teoría de Parménides (510 a.C.), en la que 
todo es “el Ser”, es decir, una sustancia inmutable perceptible solamente a través del razo- 
namiento. Hegel es un gran ejemplo moderno con su sistema de la consciencia absoluta. 
Otras filosofías monistas no son tan no-duales. Es decir, su único y verdadero tipo de 
existente es numéricamente múltiple. El único tipo de cosa que se encuentra en muchas 
partes idénticas o lugares diferentes. Tales ideas se encuentran entre los antiguos atomis- 
tas como Leucipo (450 a.C.), quien argumentó que el mundo está hecho de muchas partí- 
culas idénticas. Esta noción es muy cercana a varias teorías científicas modernas, que han 
propuesto varios tipos de partículas elementales como los constituyentes últimos del mun- 


do. 


b) Filosofías reduccionistas. Las filosofías reduccionistas sostienen que el universo 
está hecho de menos tipos de cosas de lo que pensamos. Su objetivo no es acabar 
en el no-dualismo, sino más bien demostrar que ciertos tipos de cosas que damos 
por sentado no existen y que se pueden reducir a otras cosas. Una filosofía reduc- 
cionista podría argumentar, por ejemplo, que el mundo no está formado realmen- 
te por objetos externos, ideas y opiniones, sino que puede ser representado por 
ideas y opiniones solamente. Otros reduc-cionistas son materialistas. Puesto que 
las filosofías reduccionistas no tratan de librar de inmediato al mundo de todos los 
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dualismos, pueden prestar más atención a cuestiones particulares. Los argumentos 
reduccionistas tienden a ser dialécticamente inteligentes y precisos. Terminan 
haciendo más daño a una dualidad como mental-físico que las benévolas sugeren- 
cias de un monismo suavemente enfocado. Demócrito, Berkeley, Locke y, más 
recientemente, Paul y Patricia Churchland!*? proporcionan sólidos ejemplos de 
reduccionismo. 


c) Filosofías anti-metafísicas. Argumentan en contra de cualquier tipo de base meta- 
física. Los clásicos de esta tendencia fueron el escéptico griego Pyrrhon y su discí- 
pulo Sexto Emprico (160-210 d.d.C.)*, con uno de los argumentos más radicales 
y deconstructivos de toda la tradición occidental: que podemos alcanzar un estado 
de calma mental y paz si suspendemos el juicio de todas las pretensiones, proble- 
mas y conclusiones, y seguimos las impresiones, inclinaciones y convenciones 
según vayan surgiendo. Incluso la creencia no es necesaria; conduce a la agitación. 


Los filósofos anti-metafísicos sostienen que no tiene sentido afirmar lo que algo 
es realmente. Argumentan igualmente contra las pretensiones monistas y reduccionistas 
de que ciertas cosas son metafísicamente básicas. Desafían asimismo la afirmación de 
que algo sea básico, fundamental, que constituya el fundamento de todo lo demás. En vez 
de discutir lo que creemos que el universo es en realidad, estas filosofías sugieren que se 


propongan nuevas formas de pensar, hablar y experimentar. 


152 CHURCHLAND, Paul, 2014, Matter and Conciousness, Cambridge, Massachusetts Institute for 
Technology ; CHURCHLAND, Patricia, 2918, Braintrust, Princeton University Press 


* Como escuela o movimiento filosófico, el escepticismo surgió tanto en la antigua Grecia como en la India. 
En India, la escuela de filosofía de ajñana fue un importante rival temprano del budismo y el jainismo, y una 
gran influencia en el budismo. En Grecia, los filósofos ya desde Jenófanes expresaron opiniones escépti- 
cas, al igual que Demócrito y varios sofistas. Gorgias, por ejemplo, argumentó que nada existe, que incluso 
si hubiera algo que no podríamos saber, y que incluso si pudiéramos saberlo, no podríamos comunicarlo. 
Crátilo alegó que la comunicación es imposible ya que los significados cambian constantemente.**? Sócra- 
tes también tenía tendencias escépticas, alegando que solo sabe que no sabía nada. Había dos escuelas 
principales de escepticismo en el mundo griego y romano antiguo. El primero fue el pirronismo, fundado 
por Pirrón, y el segundo fue el escepticismo académico, llamado así porque sus dos principales defenso- 
res, Arcesilao y Carnéades, se integraban en la academia de Platón. Los objetivos del pirronismo son psico- 
lógicos para lograr la suspensión del juicio (epojé) la tranquilidad mental (ataraxia). Los escépticos académi- 
cos negaban que el conocimiento sea posible. [vid. GIRONÉS MIGUEL, Al., 2021, “Sexto Empírico, el 
filósofo que condujo hacia la medicina basada en la evidencia”, en Anestesíar, vol. 13, N* 9, Internet ; BE- 
VAN, Ed.R., 1979, Stoics and Skeptics, Arno Press ; BRENNAN, T., 1998, “Pyrrho and the Criterion”, en 
Ancient Philosophy, n* 18, pp. 417-434 ; BUTCHAROV, P., 1998, Skepticism about the External World, 
Cambridge University Press] 
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MANVS FACIEBAT 


Asesinato en Milán del líder patarino Arialdo 


Patarinos 


Se denominó “pataria? o movimiento patarino a una congregación popular de Mi- 
lán que cuestionó el nombramiento como arzobispo de aquella ciudad de Guido de Ve- 
latte, noble milanés fiel al emperador alemán Enrique III. Guido era opuesto a los princi- 
pios que luego se concretarían en la Reforma gregoriana. Es decir, era partidario de la su- 
premacía del poder imperial sobre el espiritual del papa, así como del reparto que se hacía 
de los beneficios y rentas eclesiásticos como si fueran un feudo más. Esto hizo que el des- 
contento social y espiritual de gran parte del laicado milanés se materializara en una rebe- 
lión contra su arzobispo, al que acusaban de “simoniaco”. Entre 1056 y 1057, inflamados 
por la predicación del diácono Arialdo y de otros canónigos de la catedral, los sectores 
más puritanos del pueblo milanés, pertenecientes a todos los estamentos sociales, comen- 
zaron a boicotear los actos religiosos celebrados por curas casados o que vivían en com- 
pañía de concubinas, al tiempo que denunciaban las prácticas simoníacas. Tras apelar am- 
bas partes al juicio del papa Esteban IX, se decidió la celebración de un sínodo en Novara. 
Allí fueron excomulgados los dirigentes patarinos, simplemente por el hecho de no acu- 


dir al cónclave. La situación degeneró en una auténtica guerra civil entre antipatarinos y 
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patarinos, ayudados estos últimos por los reformadores que dominaban entonces el papa- 
do y que acudieron como legados pontificios a Milán: Anselmo di Baggio (futuro pa- 
pa Alejandro II), Pedro Damián (cardenal obispo de Ostia) e Hildebrando de Toscana (fu- 
turo Gregorio VII)!%. El líder patarino, Arialdo, sería asesinado en 1066 y beatificado en 
1068. A principios de la década de 1070 continuó el enfrentamiento, que se complicó a 
causa de las referidas intervenciones del emperador del emperador Enrique IV y del pa- 
pa Alejandro Il, al que habían coronado sendos arzobispos de Milán*. El papa reformador 
por excelencia, Gregorio VII, no pudo evitar que el arzobispo nombrado por el empera- 
dor, Tedaldo, dominara Milán a pesar de haberlo excomulgado varias veces y acabaría 
definitivamente con la pataria. Esta había constituido un despertar y resurgir de las masas 
populares!*!. La Iglesia, desde luego, necesitaba una reforma. El clero feudal era en su 
mayoría concubinario y simoníaco. Había que acabar con esa inmoralidad, y en esta em- 
presa se embarcaron los laicos junto con la jerarquía clerical. La pataria tomó su nombre 
en Milán. La etimología del nombre no está clara, pero parece que deriva del lombardo 
patée, que significa harapo'. Estaríamos hablando entonces de un grupo de harapientos, 
con las connotaciones negativas que podía tener en dicha época. El iniciador fue el diáco- 
no Arialdo, que empezó la predicación contra el clero incontinente en 1057, en compañía 
de Landolfo Cotta, ex notario de la iglesia ambrosiana. Landolfo era un clérigo menor y 


por lo tanto, no podía predicar. 


La pataría se lanzó a una serie de acciones expeditivas contra el clero concubina- 
rio. Realizaban asaltos y saqueos, por lo que rápidamente llegaron al enfrentamiento di- 
recto con el arzobispo de Milán, Guido de Velate, que había sido elegido simoníacamente. 
Guido convocó un sínodo provincial en Fontanero que condenó y excomulgó a Arialdo y 
a Landulfo. Pero éstos no se arredraron. La pataria no estaba formada únicamente por el 
pueblo, sino que también se adhirieron muchos sacerdotes al movimiento, los cuales no 
lo abandonaron ni cuando les llegó la amenaza de excomunión. De hecho, se dio el caso 


de un cura simoníaco que cedió una Iglesia de titularidad privada a Arialdo. Esta Iglesia 


160 GOLINELLI, P., 1984, La Pataria. Lotte religiose e social nella Milano dell'XI seculo, Milano ; KNOWLES, 
D. y BOUMAN, C.A., 1977, La Iglesia en la Edad Media, Ediciones Cristiandad 

*Vid. supra 

161 GARCÍA EXPÓSITO, Is., 2008, “La pataría”, en Fides et Ratio, Internet ; KNOWLES, D. y BOUMAN, 
C.A., 1977, La Iglesia en la Edad Media, Ediciones Cristiandad 
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se transformó en canónica, acogiendo a Arialdo y los suyos. Una de las propuestas más 
interesantes promovida por los patarinos es la conocida como huelga litúrgica”, que con- 
sistía simplemente en no asistir a las funciones de los sacerdotes simoníacos y/o concubi- 
narios. Mientras todo esto ocurría en Milán, en Roma estaban preocupados por el caso ; 
como primera medida se envió, a primera vista como ayuda para el arzobispo Guido, a 
Anselmo de Baggio e Hildebrando de Soana. Pero una vez los legados hubieron examina- 
do la situación, no sólo no prohibieron el movimiento patarino, sino que lo alentaron y 
animaron. El Papa Esteban IX levantó la excomunión a Arialdo y Landulfo. Los enfrenta- 
mientos violentos continuaron, lo que obligó al Papa Nicolás Il, sucesor de Esteban IX, a 
enviar de nuevo legados a Guido, consiguiendo que éste último aceptara finalmente la 
reforma propuesta, como condición “sine qua non” para ser consagrado por el papa, cosa 


que ocurrió el año 1060. 


Mientras, Anselmo de Baggio fue elegido en 1060 Obispo de Lucca, y al año si- 
guiente fue nombrado papa, que adoptó el nombre de Alejandro II. Una de las primeras 
cosas que realizó el nuevo Papa fue llamar a Roma a los líderes patarinos, a su diácono 
Arialdo y al caballero Erlembaldo Cotta, hermano de Landulfo, fallecido éste en 1057. 
Erlembaldo era un noble laico al que Arialdo había convencido para que se uniera a la 
pataria. A Landulfo lo sustituyó un sacerdote de nombre Sira. Mientras, los enemigos de 
la pataria eligieron un antipapa, Honorio II. En el interim, en Roma, el Papa legal había 
aprobado la acción de la pataria en el consistorio y le había concedido a Erlembaldo una 
bandera de la Iglesia que representaba a San Pedro y San Pablo, lo que conllevaba no sólo 
un reconocimiento oficial, sino también un cambio simbólico significativo. Ordenaba, en 
suma, alos seglares que se alzaran contra la jerarquía inmoral. En Milán hubo un enfrenta- 
miento que consiguió expulsar a Guido de la ciudad. Como reacción, los partidarios del 
arzobispo secuestraron a Arialdo, lo condujeron al castillo de una sobrina de Guido y al 
final lo mataron el año 1066. El cadáver fue encontrado por Erlembaldo, quien lo trasladó 
a Milán. Arialdo fue acogido como mártir y enterrado en la Iglesia de San Celso ; poste- 
riormente fue canonizado. No obstante, la ignominiosa muerte de Arialdo no detuvo al 
movimiento patarino ; de hecho ni el papa, ni Hildebrando, ni Pedro Damián tenían pensa- 
do pararlo. Erlembardo quedó finalmente designado como jefe, convocando y presidiendo 
los procesos contra los clérigos simoníacos e inmorales y además guíando al pueblo en 
los asaltos contra sus enemigos ; sin embargo al ser un laico, no estaba autorizado a pre- 


dicar. El movimiento de los patarinos, por otra parte, era sustancialmente laico ; incluso 
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era financiado por un laico, Nazario, lo que muestra que el mismo no que-daba restringido 


a los estratos más humildes de la sociedad. 


Alejandro II murió el 21 de Abril de 1073. Tras los funerales celebrados el día 22, 
dirigidos por Hildebrando como archidiácono, fue elegido este último como papa, al prin- 
cipio sin su propio consentimiento. Los cardenales, reunidos en San Pedro ad Vincula, lo 
nombraron papa de todas maneras, pero Hildebrando, habiendo aceptado el cargo, retrasó 
la coronación hasta contar con la aprobación del Rey alemán Enrique IV. Eligió el nombre 
de Gregorio VII (1075-1085), en recuerdo de Gregorio VI, al que había acompañado en 
el exilio. Fue, como se sabe, uno de los papas más grandes de la historia. Pedro Damián 
lo llamaba, en tono jocoso, un San Satán, lo que nos muestra su carácter activo e infatiga- 
ble. Una vez retirado Guido de la lucha, todavía en tiempos de Alejandro II, el emperador 
propuso como nuevo arzobispo a Godofredo de Catiglione. Los patarinos designaron, por 
el contrario, a Atón en 1072, quien fue confirmado por Alejandro II. Esta disputa condujo 
a un enfrentamiento atroz, sin que ninguno de los dos aspirantes consiguiera hacerse con 
el arzobispado. Erlembaldo terminó también siendo asesinado en 1075 como consecuen- 
cia de una conjura urdida por los nobles y miembros del clero simoníaco. Sería canoniza- 
do en 1095 por el Papa Urbano II, quien ordenó trasladar su cuerpo a la Iglesia de San 
Dionisio. Tras la muerte de Erlembaldo, el Papa y el Emperador se pusieron de acuerdo 
con la figura de Atón. A partir de estos momentos la pataria iría languideciendo lentamen- 
te, aunque manteniendo vivos el carácter moralizante, la coherencia de vida y la participa- 
ción de los laicos, que siguieron mostrándose activos, aunque de forma distinta, en el si- 


glo siguiente. 
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Lolardos y husitas 


Lolardos 


El movimiento “lolardo” o wyclifista fue una tendencia política y religiosa de fi- 
nales del siglo XIV e inicios del siglo XV en Inglaterra, generalmente identificado como 
un precursor de la Reforma. Sus objetivos principales eran precisamente la reforma de 
la Iglesia. Los orígenes de dicho movimiento se encuentran en las enseñanzas de John 
Wyecliff, un teólogo prominente de la Universidad de Oxford hacia 1350. Entre sus princi- 
pales doctrinas estaba aquella que propugnaba que la devoción era un requerimiento para 
que un sacerdote fuera de verdad un sacerdote o para que administrara debidamente los 
sacramentos, y además la que afirmaba que el laico devoto tenía la facultad de ejecutar 
los mismos ritos y funciones, pues el poder religioso y la autoridad resultaban de la devo- 


ción y no de la jerarquía eclesiástica. Enseñaban que la Iglesia cristiana era la “Iglesia de 
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los salvados”, queriendo dar a entender que la verdadera Iglesia de Cristo estaba constitui- 
da por la comunidad de los fieles, que tenía mucho en común con la Iglesia oficial, pero 
que no era lo mismo. Propugnaban además una cierta forma de predestinación. Buscaban 
también eliminar las leyes que limitaban el salario de los campesinos y se llegaron a asal- 
tar posesiones nobiliarias e iglesias, a las que se achacaba el mantenimiento de una estruc- 
tura social concreta. Abogaban por la pobreza apostólica y la tasación de las propiedades 
de la Iglesia. Negaban la doctrina romana de la transubstanciación, favoreciendo por ello 
la doctrina de la consubstanciación en la Eucaristía. Un grupo de lolardos dirigió al Parla- 
mento una petición con doce conclusiones que fueron fijadas en las puertas de Westmins- 


ter Hall en febrero de 1395. En éstas se revelan las ideas básicas de los lolardos!?: 


La Iglesia inglesa se ha involucrado demasiado en los asuntos del poder 


PRIMERA CONCLUSIÓN temporal, dirigido por el mal ejemplo de la Iglesia de Roma. 


Las ceremonias utilizadas para la ordenación de sacerdotes y obis- 


SEGUNDA CONCLUSIÓN pos no tienen base bíblica ni precedente. 


. La práctica del celibato clerical ha fomentado la sodomía entre el clero. 
TERCERA CONCLUSIÓN 


La doctrina de la transubstanciación conduce al culto idolátrico de los 


CUARTA CONCLUSIÓN objetos cotidianos -las hostias de comunión-. 


Los exorcismos y santificaciones realizados por los sacerdotes son una 


QUINTA CONCLUSIÓN especie de brujería y son incompatibles con la teología cristiana. 


Es inapropiado que los hombres que ocupan altos cargos en la Iglesia 


SEXTA CONCLUSIÓN ocupen simultáneamente posiciones de gran poder temporal. 


Las oraciones por las almas de los difuntos individuales no son carita- 
tivas, ya que excluyen implícitamente a todos los otros muertos bendi- 
tos por los que no se reza, y que la práctica de pedir oraciones por los 
muertos haciendo contribuciones financieras es una especie de so- 
borno que corrompe a la Iglesia. 


SÉPTIMA CONCLUSIÓN 


Las prácticas de peregrinación y la veneración de reliquias en el mejor 
de los casos son ineficaces para el mérito espiritual y en el peor se acer- 
can a la idolatría en su adoración de los objetos creados. 


OCTAVA CONCLUSIÓN 


La práctica de la confesión para la absolución de los pecados es blas- 
fema, porque solamente Dios tiene el poder de perdonar los pecados, y 
porque si los sacerdotes tuvieran ese poder sería cruel y poco caritativo 
de su parte negar ese perdón a cualquier persona en el mundo, incluso 
si se negaran a confesarse. 


NOVENA CONCLUSIÓN 


Los cristianos deben abstenerse de la guerra y, en particular, que las 
guerras con justificaciones religiosas, como las Cruzadas, son blasfe- 
mas porque Cristo enseñó a los hombres a amar y perdonar a sus 
enemigos. 


DÉCIMA CONCLUSIÓN 


Las mujeres de la Iglesia que han hecho votos de celibato están te- 
niendo relaciones sexuales y quedando embarazadas, luego bus- 
can abortos para ocultar el hecho de que han roto sus votos, una prác- 
tica que el texto condena enérgicamente. 


UNDÉCIMA CONCLUSIÓN 


Los cristianos dedican demasiada energía y atención a la fabricación de 
bellos objetos de arte y artesanía, y que la gente debería simplificar su 
vida y renovar su devoción a la piedad absteniéndose de esfuerzos in- 
necesarios. 


DUODÉCIMA CONCLUSIÓN 


162 DEANESLEY, M., 1920, The Lollard Bible and the Medieval Biblical Versions, Cambridge University 
Press 
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El Prólogo General de la traducción por Wyckiffe de las Sagrada Escrituras al in- 
elés, conocida como Biblia de Wycliffe, se refiere a las doce conclusiones de los lolar- 
dos mediante el uso de las palabras “último parlamento”. Aparte de las doce conclusiones, 
los lolardos sostenían otras opiniones, por ejemplo, creían que los niños se salvan si mue- 
ren sin bautizarse, profesaban el milenarismo (véase) y criticaron a la Iglesia por no consi- 
derar lo suficiente el Apocalipsis. El manuscrito conocido como Ecclesiae Regimen o 37 
Artículos contra la corrupción en la Iglesia? expresa la opinión de los lolardos sobre la 
necesidad urgente de una reforma eclesial. En realidad constituye una ampliación de las 
12 Conclusioenes” ; se piensa que el mencionado Prólogo fue redactado para el parla- 
mento anterior, que acaba de tener lugar en 1395 y antes del siguiente parlamento, que 
estaba a punto de reunirse en 1397. Tanto las Doce conclusiones como su versión amplia- 
da se atribuyen a John Purvey, y fueron llevadas a cabo en el año dieciocho (1395) del 
reinado del rey Ricardo II de Inglaterra. El movimiento atribuía los *37 Artículos” al pro- 
pio Wycliff, pero varios expertos actuales consideran que son obra del mismo John Pur- 
vey al que nos hemos referido, un lolardo que murió en presidio en 1414. El edicto del 
rey Enrique IV De heretico comburendo en 1401 prohibió las Biblias traduci-as por Wy- 
cliff y ordenó perseguir bajo pena de muerte en la hoguera a los lolardos por oponerse a 
los juramentos y al bautismo de niños y subvertir el orden de la iglesia. El primer ejecuta- 
do fue John Badby, en 1410. El movimiento lolardo fue declarado oficialmente heréti- 
co en el Concilio de Constanza del año 1415. Según el pensador espiritualista renacentis- 
ta Sebastian Franck, el reformador checo Jan Hus conocía las tesis de los lolardos y los 
escritos de Wycliff a través de Jerónimo de Praga y adoptó trece de sus puntos, entre los 
cuales menciona la inexistencia del purgatorio, la inutilidad de las oraciones por los 
muertos, la negación de la primacía del obispo de Roma sobre otros obispos, la confe- 
sión ante Dios para el perdón de los pecados y no ante el sacerdote y el llamado a la pobre- 


za de los ministros de la iglesia!*, 


163 BRUN BESSONART, T., 2021, Sebastian Franck: un radical intelectualmente inquieto, Academia.edu, 
Internet ; SHANTZ, D., 1987, “280 Paradoxes and Wondrous Sayings by Sebastian Franck”, en The Six- 
teenth Century Journal, vol. 18, N* 3, pp. 448-449 ; LECHNER, G., 2020, Agrippa von Nettesheim's Influence 
on Sebastian Franck, Academia.edu, Internet 
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Husitas 


Los colonos alemanes contribuyeron en gran manera a la creación de las primeras 
ciudades importantes de Bohemia. Las ciudades de Kutná Hora (en alemán Kuttenberg) 
y Jihlava (/glau), que se contaban entre las más ricas de Bohemia, estaban dominadas por 
los alemanes. Al principio se aceptaba su predominio porque se podía sacar provecho de 
ellos. Incluso la nobleza local aceptaba la cultura caballeresca alemana. Pero a finales del 
siglo XIV se estancó el flujo de colonos, y la población local empezó a mostrar una alta 
conciencia de sí misma, basada en su propia lengua, que servía de lazo de unión y al mis- 
mo tiempo les diferenciaba de los colonos alemanes y que fue evolucionando hacia una 
identidad checa. La literatura cortesana, redactada mayormente en alemán, empezó a tra- 
ducirse a la lengua vernácula. Lo mismo sucedía con los textos religiosos, traducidos por 
el clero bohemio, precursor de la incipiente conciencia nacional. El predominio de los in- 


migrantes alemanes comenzó a tambalear*. Al cesar el flujo de colonos a finales del siglo 


* La Provincia de Bohemia Alemana, ahora parte de República Checa, fue establecida por un corto período 
de tiempo después de la Primera Guerra Mundial, como parte de la República de Austria. Incluía partes de 
Bohemia del norte y del oeste, en aquel entonces pobladas principalmente por personas de etnia alemana. 
Los centros de población más importantes fueron: Reichenberg (Liberec), Aussig (Ústinad Labem), Teplitz- 
Schónau (Teplice), Dux (Duchcov), Eger (Cheb), Marienbad (Mariánské Lázné), Karlsbad (Karlovy Variar), 
Gablonz an der Neife (Jablonec nad Nisou), Leitmeritz (Litoméfice), Briix (Most) y Saaz (Zatec). Las tierras 
que componían la provincia formarían más tarde parte integrante del territorio conocido como Sudetes. 
Los eslavos de la región del Mar Negro-Cárpatos se asentaron allí en el siglo VII y los alemanes llegaron 
como comerciantes en el siglo X. En la Alta Edad Media, comenzaron a asentarse en las regiones fronteri- 
zas menos pobladas. La Bohemia alemana fue históricamente parte integrante del Ducado y del Reino de 
Bohemia. Más tarde, con el inminente colapso del Imperio austrohúngaro al finalizar la Primera Guerra Mun- 
dial, las zonas de Bohemia con mayoría étnica alemana comenzaron a tomar medidas para evitar la adhe- 
sión a un nuevo Estado checoslovaco. Las áreas de etnia alemana del suroeste de Bohe-mia en el Bosque 
de Bohemia se añadieron a la Alta Austria en lugar de la Bohemia alemana. La capital de la provincia estaba 
en Reichenberg (Liberec). En 1919, el territorio de la provincia estaba habitado por 2,23 millones de 
personas de etnia alemana y 116.275 de etnia checa. Se formó una provincia hermana, la Provincia de los 
Sudetes, junto con la Bohemia alemana, formada por las partes de habla alemana de Moravia y Silesia. 
Esta provincia tenía límites radicalmente diferentes de las concepciones posteriores del término Sudetes 
(Sudetenland). A finales de noviembre de 1918, el ejército checoslovaco inició una invasión de la Provincia 
de Bohemia Alemana y durante el mes de diciembre ocupó toda la región, cayendo Reichenberg el 16 de 
diciembre y la última ciudad importante, Leitmeritz (Litoméfice), el 27 de diciembre de 1918. La Provincia 
de los Sudetes corrió la misma suerte. La región que había conformado la Bohemia alemana fue reintegrada 
en la Provincia de Bohemia (Zemé Ceská) de la República Checoslovaca. En los Acuerdos de Munich 
Checoslovaquia se vio obligada a renunciar a las zonas habitadas por los alemanes de su dominio, a instan- 
cias de la Alemania nazi. Los nazis incorporaron la antigua Bohemia alemana al Reichsgau de los Sudetes, 
una nueva unidad administrativa que contenía todas las partes de habla alemana de la antigua Corona de 
Bohemia. Alemania invadió las partes restantes de Checoslovaquia (Rest-Tschechei en alemán), y creó 
nuevos estados títeres del antiguo país independiente. Después de la guerra, todo este territorio se reincor- 
poró a una nueva República Checoeslovaca. La gran mayoría de la población alemana (más del 94%) 
fue expulsada de ese territorio. 
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XIV creció la proporción de checos en la población urbana, la cual dirigió sus agre-siones 
contra los extranjeros que ocupaban cargos elevados, por ejemplo, en la adminis-tración 
de las ciudades. Así se incrementó el antagonismo entre la clase baja checa y la clase alta 
alemana. Por parte alemana, aumentó la envidia y la rivalidad hacia la baja no-bleza che- 
ca, que estaba ocupando más cargos eclesiásticos a medida que se elevaba su nivel cultu- 
ral. El rey checo Wenceslao fomentó la aspiración nacional en Bohemia y en 1408 institu- 
yó un Consejo municipal en Praga compuesto mayormente por checos. Al mismo tiempo 
que crecía la aspiración nacional en Bohemia, resurgía un movimiento reformista a causa 


de la decadencia moral de la iglesia y el deseo de una renovación fundamental. 


Jan Hussenitz, también conocido como Jan Hus, destacó como reformador y pre- 
dicador, y se le considera uno de los precursores de la Reforma Protestante!%. Fue autor 
de una gran obra, Eclessia (Iglesia en griego), donde detallaba sus discrepancias con la 
Iglesia de Roma!*, Su conclusión más importante se basa en que Cristo es la cabeza de 
la Iglesia, y no el papa ni los cardenales. Fue ordenado sacerdote en 1400, y al año si- 
guiente ascendió al cargo de Decano de la Facultad de Arte y Filosofía. Fue nombrado 


predicador por el rey de Bohemia, Wenceslao de Luxemburgo, primero en la iglesia de 
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[vid. DOUGLAS, R.M., 2012, Orderly and Humane. The Expulsión of the Germans after the Second World 

War, Yale University Press ; FRANZEL, Em., 1978, Súdetendeutsche Geschichte, Mannheim ; MEIXNER, 

R. 1988, Geschichte der Súdetendeutschen, Núrnberg] 

164 SPINKA, M., 1966, Jan Hus's Concept ofthe Church, Princeton ; BERTLOVÁ, M., 2015, “Iconography of 
Jan Hus”, en A Companion to Jan Hus, Leiden, Brill, pp. 325-341 ; HILSCH, 1999, Johannes Hus, Prediger 
Gottes und Ketzer, Regensburg ; LÓPEZ, C., 2015, “Jan Hus, el reformador religioso checo”, en 
RedHistoria, Internet 
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San Miguel y luego en la capilla de Belén de Praga en 1402, donde se predicaba exclusi- 
vamente en idioma checo. A partir de 1408 encabezó un movimiento de reforma eclesiás- 
tica basado en las ideas de John Wycliff (véase) denominado “husismo”, y sus seguidores 
se multiplicaron justo en los momentos en que la cristiandad sufría la crisis del Cisma de 
Occidente. Desde 1378, la Iglesia se encontraba dividida en dos obediencias, una al Papa 
de Roma, y otra al Antipapa de Aviñón. Desde el púlpito, Hus criticaba esa división, la 
corrupción moral de la Iglesia, los abusos que cometía y la riqueza que estaba acumulan- 
do. En un intento de solucionar el cisma, se convocó en 1409 un concilio en Pisa, donde 
depusieron a los papas Gregorio XII de Roma y Benedicto XIII de Aviñón y eligieron un 
tercero, Alejandro V de Pisa. Los dos primeros no dieron marcha atrás y se mantuvieron 
firmes en sus cargos, con lo cual la Iglesia pasó a tener tres pretendientes al solio pontifi- 
cio. El rey Wenceslao de Bohemia rindió obediencia al antipapa Alejandro V, separando- 
se con más fuerza de los llamados alemanes, que mantuvieron su obediencia al papa roma- 
no. En este contexto, Hus fue nombrado en 1409 rector de la Universidad de Praga. A la 
luz de las doctrinas de Wicliff, quería que la Iglesia católica fuera pobre, que todo lo que 
hiciera estuviera basado en el Evangelio ; además, criticaba la venta de indulgencias. 
Participó en los grupos que surgieron en la escuela de predicadores de Milic de Kromeriz, 
que deseaban volver a la pureza de los primeros años del cristianismo y se oponían a los 
grandes dirigentes de la Iglesia. La cuestión se agravó cuando desarrolló su posición res- 
pecto al papado. Planteaba que la verdadera Iglesia era invisible y que todos los que perte- 
necen a la Iglesia son sus miembros. La iglesia romana tenía un rol eminente, pero no era 
la verdadera Iglesia de Cristo, ya que para él sólo Cristo podía ser la cabeza de la Iglesia. 
Las críticas de Hus se dirigían principalmente al antipapa Juan XXII, a quien el rey de 
Bohemia había dado su obediencia. Para financiar la guerra contra Ladislao, Juan XXII 
promulgó la predicación de las indulgencias en Bohemia. La manifestación pública de 
Hus causó el recelo de los predicadores enviados por el antipapa, que se debía más que 
todo a que a ellos solo les interesaba el dinero y poco el explicar bien el significado de 
las indulgencias a los fieles. Por las calles de la ciudad se llevaron en procesión dos imá- 
genes, una del papa vestido con hábitos pontificales riquísimos y otra de Jesucristo con 
vestidos pobres y cargando una cruz. A tres de los manifestantes se les ejecutó por meterse 
contra los predicadores de Juan XXII!l, y los bohemios los veneraron como mártires, 
mientras que Hus fue excomulgado por el cardenal Stefaneschi. Para poner fin a la divi- 


sión de la cristiandad occidental el emperador Segismundo convocó el Concilio de Cons- 
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tanza, más tarde ratificado por el antipapa Juan XXI y luego confirmado por Gregorio 


XII 


El concilio duró del 5 de noviembre de 1414 al 22 de abril de 1418. El emperador, 
que confiaba en Hus y creía en su inocencia, le prometió un salvoconducto para que acu- 
diera allí a explicar sus postulados. Hus llegó a Constanza dos días antes de que se abriera 
el concilio con la intención de presentarse a los teólogos del mismo, pero las trabas de sus 
propios compatriotas, que habían difundido un juicio muy negativo sobre él y sobre sus 
doctrinas, no permitieron que saliera triunfante como lo esperaba. La excomunión que le 
impusieron le prohibía celebrar la misa y predicar, pero Hus no hizo caso y trasgredió la 
prohibición, por lo que fue detenido y encarcelado. Cuando el rey Segismundo llegó el 24 
de diciembre, Hus se mostró enojado con él por no haber cumplido con lo que había pro- 
metido, pero al final no hizo nada para ayudarlo. Como quería heredar la corona, le intere- 
saba más que se rehabilitara la reputación de Bohemia. El Concilio le exigía a Hus que se 
retractara y abjurara públicamente. Hus se negó a retractarse de algunas de las doctrinas 
de Wicliff y se mantuvo firme hasta finales de junio. El emperador le acusó de traición 
y le condenó a morir en la hoguera, ejecutándose la sentencia ese mismo día. Se ha atribui- 
do a Hus la exclamación de “O sancta simplicitas” (¡oh, santa senci-llez!) desde la pira 
mientras podía ver a un campesino (o campesina) de avanzada edad acarreando más leños 
para avivar la hoguera. Algunos afirman que antes de ser quemado, Hus dijo las siguientes 
palabras: “Vas a asar un ganso, pero dentro de un siglo te encon-trarás con un cisne que 
no podrás asar”. Los seguidores de la Reforma Protestante suelen identificar a Martín 
Lutero con esas palabras, ya que éste clavó sus noventa y cinco tesis en Wittenberg, y en 
su escudo de armas figuraba un cisne. Hus escribió lo siguiente en una carta de despedida 
a sus amigos: 

“Esto me llena de placer, que hayan tenido que leer mis libros, donde se 


manifiesta su maldad. También sé que han leído mis libros con más interés que 
las Sagradas Escrituras porque querían encontrar en ellos sus falsas doctrinas”. 


La muerte de Hus fue sentida en Bohemia como una ofensa a la nación, lo cual 
desencadenó una revuelta terrible de sus seguidores, los husitas. En algunas parroquias, 
los sacerdotes que no compartían las doctrinas de Hus fueron expulsados. Incluso el arzo- 
bispo de Praga fue objeto de amenazas. Algunos nobles de la región, encabezados por la 


reina Sofía, enviaron una carta al concilio de Constanza en la que declaraban a Hus como 
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héroe nacional y rebatían las acusaciones contra él. Aseguraban además que lo de una su- 
puesta herejía bohemia era una mentira y una invención del infierno. Luego se formó una 
liga de nobles para defender la libertad de predicación, para proteger a los miembros del 
movimiento del poder episcopal y contra la injusta excomunión. Los husitas acabaron 


dividiéndose ideológicamente en dos grupos principales!%: 
e Los utraquistas: grupo más moderado que estaba formado por la baja nobleza 


y la burguesía y que fueron apoyados por la Universidad de Praga. 


e Los taboritas: grupo más radical, constituido en torno a la fortaleza de Tá- 
bor y con influencia de corrientes milenaristas, con tintes antinobiliarios y an- 
tigermánicos. 


La Guerra Husita 


En un primer momento ambas corrientes husitas se unieron en torno al militar Jan 
Zizka, organizándose militarmente y enfrentándose a las tropas imperiales. La represión 
fue violenta y lograron imponerse en la región bohemia. Sin embargo, Zizka murió a 
causa de la peste negra y las corrientes husitas se separaron, acabando enfrentadas entre 
ellas. Los taboritas continuaron con sus campañas militares, saqueos y pillaje, mientras 
que los utraquistas se dirigieron al Concilio de Basilea, donde se reconciliaron con la Igle- 
sia y con el emperador Segismundo, quien derrotó a los “taboritas” en la batalla de Lipany 
(1434)'%. Las cruzadas contra los husitas duraron desde 1419 hasta 1434. Estos fueron 
los primeros combates en Europa en los que las armas portátiles de fuego, tanto como los 
cañones de mano, los arcabuces y los mosquetes, tuvieron una contribución decisiva. Los 
caballeros y nobles de Bohemia, que estaban a favor de la reforma de la Iglesia, enviaron 
al Concilio de Constanza, el 2 de septiembre de 1415, una protesta conocida como Pros- 
testatio Bohemorum condenando la ejecución de Hus con las palabras más duras. La acti- 
tud del emperador Segismundo fue la de enviar, a su vez, unas cartas a Bohemia declaran- 


do que aniquilaría de inmediato a todos los wyceliffistas y husitas, lo que enfure-ció al 


166 D]| MAURO, D., 2006, Jan Hus's Symbols of Christian Freedom, Internet ; SCHNAHEL, P., 2002, Die 
Hussitische Relogion, Hannover 
167 VON BEZOLD, Fr., 1978, Kónig Sigmund und die Reichskriege gegen die Hussiten, Hildesheim, G. Olms 
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pueblo ; dicha actuación desató un levantamiento. El 30 de julio de 1419 tuvo lugar la 
primera “defenestración de Praga” cuando los husitas entraron violentamente en el Ayun- 


tamiento y echaron por la ventana a varios concejales”. Cuando llegó hasta el rey la noticia 


* Bajo el nombre de 'defenestraciones de Praga' se definen tres episodios de la historia de Bohemia que 
tuvieron lugar en 1419, 1483 y 1618, respectivamente. El primer suceso contribuyó a desencadenar un con- 
flicto prolongado en Bohemia (guerras husitas) y otros lugares, siendo el último el más conocido, ya que 
tradicionalmente se le considera como el detonante de la guerra de los Treinta Años. Hoy en día, el término 
“defenestración de Praga' suele referirse al caso de 1618. En estos sucesos, todos ocurridos en dicha ciu- 
dad, una o más personas fueron arrojadas por una ventana. A veces se menciona como “cuarta defenes- 
tración un episodio más reciente, de 1948, de la historia de Checoslovaquia. 


Primera defenestración (1419) 


Tuvo lugar el 30 de julio de 1419 y consistió en el asesinato de siete miembros del Concejo munici- 
pal por parte de una turba de checos husitas radicales (taboritas) a los que el concejo era hostil. Las prolon- 
gadas guerras husitas estallaron poco después, y duraron hasta 1436. Jan Zelivsky, sacerdote, husita de 
la iglesia de Nuestra Señora de las Nieves, organizó una procesión por las calles con sus seguidores hasta 
el ayuntamiento de Nové Mésto, en Praga, como un acto que constituiría un signo de protesta contra la ne- 
gativa de los miembros del Concejo municipal a que se intercambiaran prisioneros, con el fin de liberar a 
algunos de los husitas encarcelados. Por otra parte, la procesión fue el resultado de un creciente desconten- 
to causado por las diferencias entre las posiciones de la nobleza y la Iglesia; este descontento se sumó a 
un creciente nacionalismo y un aumento de la influencia de las corrientes radicales, tales como la dirigida 
por el sacerdote J. Zelivsky, que pregonaba la corrupción de la Iglesia católica. Durante la manifestación, 
una piedra lanzada desde una ventana golpeó a Zelivsky. Como consecuencia de este ataque, la multitud, 
dirigida por Jan Zizka, irrumpió en el palacio. Aprisionaron a un juez, al alcalde y a otros cinco miembros 
del Concejo, para luego tirarlos a la calle desde una ventana, donde murieron a manos de la multitud. 


Segunda defenestración de Praga 


A pesar de que las guerras husitas terminaron con la recuperación del poder por los católicos, las 
tensiones entre ellos y los husitas no habían aminorado en absoluto. El largo período de anarquía terminó 
con la elección de un noble husita, Jorge de Podebrady, como rey de Bohemia, y tras su muerte, la de un 
católico, Vladislao ll, como su sucesor. Tras esa elección los católicos retomaron el poder en Praga. Con el 
apoyo de los conservadores husitas (utraquistas) trataron de resolver radicalmente la situación religiosa en 
la capital, anuyentando o matando a los husitas radicales. Estos últimos, sin embargo, se adelantaron a sus 
rivales, llegando en la mañana del 24 de septiembre de 1483 a los ayuntamientos de la Ciudad Vieja y la 
Ciudad Nueva, donde primero mataron y luego tiraron por la ventana a los alcaldes y otros miembros del 
Concejo. Es menester acotar que la segunda defenestración de Praga es una designación que no obtiene 
el consenso entre los investigadores del tema. La controversia puede ilustrarse, por una parte a través 
de Cristina Borreguero quien hace referencia a la práctica husita de defenestrar aludiendo a los años 1419 
y 1618. Mientras que por otra parte, es localizada como otros eventos de defenestración (atendiendo al 
significado) bajo una forma genérica; línea de pensamiento que puede inducirse del artículo publicado en 
la sección de historia del diario ABC (versión digital), donde César Cervera indica como segunda defenes- 
tración de Praga la acontecida en 1618, sin mención a la de 1483. 


Tercera defenestración (1618) 


Esta defenestración, que tuvo lugar el 23 de mayo de 1618, fue el desencadenante de la guerra 
de los Treinta Años. La aristocracia bohemia estaba incómoda tras la elección de !l, duque de Estiria, 
como rey de Bohemia, cuya población era predominantemente protestante. El fin de la tolerancia con los 
protestantes, la reintroducción de la servidumbre y la orden de que cesara la construcción de algunas capi- 
llas protestantes actuaron como chispa de la insurrección. Los conspiradores, con el argumento de que el 
terreno sobre el que estaban construyendo las capillas quedaban en manos del rey y la Iglesia católica, 
denunciaron la violación de la Carta de Majestad, escrita por el emperador Rodolfo Il en 1609, que permitía 
la libertad de culto. El 23 de mayo de 1618, los representantes de la aristocracia, galvanizados por el conde 
de Thurn-Valsassina, capturaron a dos gobernadores imperiales, Jaroslav Martinitz y Wilhelm Slavata, junto 
con su secretario Philip Fabricius, en el castillo de Hradcany, en Praga, y los arrojaron por las ventanas, a 
pesar de lo cual cayeron suavemente sobre un montón de estiércol que había en el foso del castillo. Slavata 
se desmayó, pero ninguno de ellos quedó herido de gravedad. La supervivencia de los tres delegados 
imperiales se vio en los círculos católicos como una señal divina de que su voluntad estaba del lado católico. 
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de la defenestración, a éste le dio un ataque y murió a las pocas semanas. Los husitas no 
quisieron reconocer como rey a su hermano Segismundo porque en su día no había pro- 
porcionado a Hus el salvoconducto prometido y le consideraban como su asesi-no. Du- 
rante los días siguientes a la muerte de Wenceslao, masas de husitas se adueñaron de igle- 


sias y conventos en Praga, los destruye-ron o los incendiaron. Este levantamiento duró 


varias semanas. 


Josef Mathauser — Batalla de Lipan (1434) 


En 1419, 135 nobles fueron mandados al exilio a raíz de los combates habidos en- 


tre husitas radicales y mercenarios de Vicente de Wartenberg por un barrio de Praga. Al 


Cuarta defenestración (1948) 


El 10 de marzo de 1948 el Ministro de Asuntos Exteriores checoslovaco, Jan Masaryk, el único mi- 
nistro no socialista que quedaba en el gabinete, fue hallado muerto bajo la ventana del cuarto de baño del 
Ministerio de Asuntos Exteriores, lo que posibilitó su reemplazo por un ministro comunista, lo que dio lugar 
al establecimiento de un gobierno totalmente dominado por los comunistas. Aún continúa la especulación 
sobre la causa de su muerte, pero no existe ninguna evidencia que incrimine o exculpe al régimen. 


[vid. VEDGWOOD, C.V., 1964, The Thirty Years War, London, Jonathan Cape ; BORREGUERO, Cr. 2018, 
La Guerra de los Treinta Años 1618-1648, La Esfera de los Libros ; GARCÍA TORRESANO, C., 2018, “La 
Defenestración de Praga y el estallido de la Guerra de los Treinta Años”, en Arqueología e Historia, Internet] 
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final se llegó a un acuerdo de paz que duró hasta abril de 1420. Los jueces devolvieron el 
castillo de Vysehrad a la reina regente Sofía de Bohemia que había sido ocupado por los 
husitas un año antes. Los husitas radicales, decepcionados, abandonaron Praga al mando 
de Jan Zizka y se dirigieron a Pilsen. Dicha ciudad se convirtió así en el blanco de la ali- 
anza católica, encabezada por la nobleza de la Bohemia occidental. En diciembre de 1419 
se produjo el primer encuentro militar en sus cercanías entre tropas reales católicas y un 


pequeño destacamento de husitas, quienes se llevaron la victoria. 


Primera Cruzada 


La bula del Papa Martín V del 1 de marzo de 1420 dio lugar a una auténtica cruza- 
da contra los herejes checos. A finales de marzo, tropas católicas atacaron a un destaca- 
mento de husitas en la batalla de Sudoméf. Aquí empezó a desarrollarse la táctica defen- 
siva con vagones de guerra (Wagenburg) por parte de los husitas, y esta victoria aumentó 
la fama de Zizka como militar. El 7 de abril conquistaron los taboritas Pisek, Strakonice 
y Prachatice y destruyeron los conventos de Nepomuceno y Zlatá Koruna. Los calixtinos 
o utraquistas se hicieron con el poder en Praga, y la llegada de su comandante Vicente de 
Wartenberg reforzó aún más la voluntad de resistir de los husitas. Otro ejército cruzado 
cruzó la frontera con Bohemia y el 3 de mayo capituló Hradec Králové (Kóniggrátz). 
Mercenarios checos y alemanes rodearon el Hradéany y lo tomaron. Los realistas fueron 
reforzados por nobles, caballeros y burgueses que declararon la guerra a los praguenses. 
Las condiciones para la rendición resultaban inaceptables para los husitas, que llamaron 
en su auxilio a la población campesina. Los taboritas acudieron y se enfrentaron al enemi- 
go en Benesov. Pedro de Sternberg pudo romper con los suyos el cerco que pretendían 
echarles 400 realistas e incendiaron el poblado. El 20 de mayo salió un contingente de ca- 
ballería húngara de Kutná Hora y los taboritas montaron los carros de guerra en un punto 
estratégico cerca de Porici, con lo que desbarataron la arremetida de la caballería católi- 


ca. 


En junio de 1420 se reunieron las fuerzas austriacas con las realistas alemanas en 
Beroun. El emperador Segismundo salió de Breslavia con un fuerte ejército y empezó a 
sitiar el Hradcany, el castillo de Praga. Los husitas de ZiZka impidieron con su victoria 


en la batalla de Vitkov, el 14 de julio de 1420, que se apoderase de toda la ciudad. El no- 
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ble checo Ulrico de Rosenberg junto con el duque Ernesto de Baviera-Múnich pusieron 
sitio con sus tropas a Tábor, el centro de los husitas. En ayuda de los sitiados acudieron 
350 husitas al mando de Nicolás de Hus para contraatacar, pero fueron derrotados. El du- 
que de Baviera prosiguió el cerco y terminó apoderándose de Tábor el 9 de julio. Todos 
los sitiados fueron masacrados. El 15 de septiembre de 1420 dio comienzo el asedio 
de Vysehrad. La artillería husita mantuvo a raya a la caballería húngara y alemana, luego 
arremetieron los sitiados y mataron a 400 jinetes, sin hacer prisioneros. Los realistas se 
retiraron a Praga y ZiZka impuso un duro régimen que terminó con la muerte y expulsión 


de muchos alemanes de Bohemia. 


Segunda y Tercera Cruzadas 


Fracasaron igualmente. Federico I de Sajonia logró una victoria para Segismundo 
en la batalla de Most, que no tuvo consecuencias desde el punto de vista militar, pues los 
husitas siguieron controlando la situación durante años. Con el beneplácito de Segismun- 
do, Alberto II de Habsburgo se puso al mando de todas las tropas imperiales el 28 de sep- 
tiembre de 1421 en Bratislava. A principios de octubre, un ejército cruzado tuvo que 
abandonar el asedio de Zatec y retirarse apresuradamente cuando se difundió el rumor de 
que venían los husitas. El castillo de Ostroh, al sur de Moravia, que los husitas llamaban 
el Nuevo Tábor, se convirtió en el centro militar del movimiento en esta región. Desde 
aquí atacaron por sorpresa el convento de Velehrad y lo incendiaron. Ese mismo año, el 
obispo de Olomouc intentó recuperarlo con la ayuda de refuerzos austriacos, pero no lo 
consiguió. La tercera cruzada terminó en enero de 1422 después de que las tropas católi- 
co-imperiales fueran derrotadas en las batallas de Kutná Hora y Havlickuv Brod. Las 
atrocidades cometidas por los taboritas encolerizaron a los calixtinos, que se separaron de 
ellos y eligieron como su propio rey al príncipe lituano Zygmunt Korybut, quien contaba 
con el apoyo del rey polaco Vladislao II Jagellón, a quien le convenía tener una Bohemia 
independiente entre su país y el Sacro Imperio. Korybut puso sitio al castillo de Karl8tejn, 


pero el papa Martín V exigió al rey polaco que le diera la orden de regreso. 


En la primavera de 1423 surgieron grandes discrepancias entre las diversas co- 
rrientes husitas. En la batalla de Hofice se impusieron los taboritas radicales, acaudillados 


por Zizka, sobre los utraquistas de Praga. En junio se llegó a un pacto temporal entre las 
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diversas facciones en Konopiste (un suburbio de Benesov). Las negociaciones de los utra- 
quistas praguenses con el emperador Segismundo fracasaron en octubre de 1423 y volvió 
a estallar el conflicto interno de los husitas. En junio de 1424 obtuvo Zizka la vic-toria en 
la batalla de Malesov y los combates se concentraron ahora en Moravia. El duque Alberto 
intentó controlar el país desde el sur, pero los husitas lanzaron ataques en el oeste, con- 
quistando ciudades católicas. Tras la muerte de Jan Zizka en 1424 Procopio el Calvo se 
puso a la cabeza de los husitas, quienes extendieron sus expediciones más allá de Bohe- 
mia, ya expoliada económicamente. En 1425 llegaron hasta Silesia. Al mando de Proco- 
pio el Calvo se adentraron en la Baja Austria y en noviembre destruyeron el convento de 
Louka en Znojmo, conquistaron Retzy y Pulkau, ambas en Austria, saqueando además 
numerosos convrmntos y poblaciones. El duque Alberto temía que llegaran hasta el Wald- 
viertel, por lo que ordenó al mariscal Otto von Maissau que tomara las medidas para impe- 
dirlo. En la primavera de 1426 asolaron Moravia y la Bohemia septentrional, apoderando- 


se de muchas ciudades. 


A las dietas imperiales convocadas por el emperador Segismundo en febrero y 
mayo de 1426 en Núremberg acudieron pocos delegados, y las decisiones allí tomadas 
contra los checos heréticos no pudieron ponerse en práctica. Los husitas amenazaron 
el margraviato de Meissen (Sajonia), y el 26 de mayo pusieron sitio a Usti nad Labern 
(Aissig), pero la ciudad opuso una resistencia enconada. Los realistas organizaron un ejér- 
cito de unos 36.000 hombres que entró en Bohemia por Briix, Osseg y Graupen. El 16 de 
junio de 1426 por la mañana comenzó la batalla de Ustí. El principe Korybut y Procopio 
el Calvo esperaban sobre una colina el ataque del contingente de Meissen, parapetados 
en el pueblo de Predlice tras una barricada de carros de guerra sujetados entre sí con cade- 
nas. La caballería alemana intentó cruzar las líneas, pero los husitas hicieron una salida y 
con unas horcas especiales les derribaban de las sillas. Sobre el campo de batalla quedaron 
unos 2000 checos y 500 nobles alemanes. Toda la impedimenta de los caballeros cayó en 
sus manos. Al día siguiente entraron en Ustí, la saquearon y prendieron fuego. Los husitas 
invadieron el Weinviertel en marzo de 1426, y otro ejército duyo cruzó la frontera por 
Weitra. En enero de 1427 se retiraron, no sin haber hecho antes los saqueos habituales. 
Luego asediaron Zwettl, donde se libró una cruenta batalla en un viñedo próximo. Las 
tropas austriacas que acudieron en socorro lograron de momento la victoria, pero cuando 


se dedicaban al pillaje del Wagenburg husita, fueron sorprendidos por éstos, reorganiza- 
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das ya sus filas, debiendo replegarse detrás de las murallas de la ciudad. Los checos saque- 


aron la abadía de Altenburg y salieron del país. 


Cuarta Cruzada 


El Papa Martín V urgía para que se realizara otra cruzada, y se entregó el mando 
supremo al cardenal Enrique de Beaufort, obispo de Winchester. El partido católico reu- 
nió un gran ejército, al parecer de 80.000 hombres, entre los que había miles de arqueros 
ingleses, que se dirigió desde el Alto Palatinado hacia Bohemia. Las tropas católicas su- 
frieron una derrota contundente en la batalla de Tachov el 4 de agosto de 1427 cerca de 
la ciudad de Stfíbro. El cardenal Beaufort y el resto del ejército tuvieron dificultades al 
huir hacia el oeste cruzando el bosque de Bohemia. El conde Juan del Palatinado logró al 
menos aniquilar en Tischenreuth a un contingente de mercenarios husitas que iban en su 
persecución. A partir de 1428 Procopio el Calvo comenzó a hostigar los bastiones católi- 
cos, devastando la Baja Austria y partes de Silesia. En 1429 hubo una incursión a Lusacia. 
Las casas regentes de Wettin y Hohenzollern acordaron en Plauen, el 25 de julio de 1429, 
formar una alianza contra los husitas, pero tres meses después los husitas incendiaron Al- 
tendresden (actualmente un barrio de Dresde), entraron por el río Mulde hacia Vogtland, 
conquistando Altenburg, Plauen, Oelsnitz y Auerbach. En 1430 hicieron incursiones in- 
cluso por Brandemburgo y la Alta Franconia, y en 1431 llegaron hasta la Eslovaquia 


occidental. 


Quinta Cruzada 


En la dieta imperial celebrada en 1431 en Núremberg se decidió continuar la lucha 
contra los husitas, pero ello no cambió la fortuna de las armas. La quinta cruzada, dirigida 
por el cardenal Giuliano Cesarini, terminó el 14 de agosto de 1431 con la desastrosa 
derrota en la batalla de Domazlice, de modo que el emperador optó por llegar a la paz 


mediante negociaciones. Durante los dos años siguientes, los husitas realizaron incursio- 
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nes a la Alta Silesia, la Eslovaquia occidental, Lusacia, la Baja Silesia, Brandeburgo y 
Nova Marchia en Polonia hasta Gdansk (Danzig). Dado que las tropas imperiales no 
conseguían victorias decisivas contra los husitas, se llevaron negociaciones entre 1431 y 
1433. El príncipe elector Federico II de Sajonia firmó el 23 de agosto de 1432 una paz 
por separado por dos años. Procopio puso sitio a la ciudad católica de Pilsen a mediados 
de 1433, y un contingente husita, que había entrado en el Alto Palatinado en busca de 
forrajes, fue derrotado por el príncipe Juan del Palatinado en la batalla de Hiltersried el 21 
de septiembre de 1433. El nuevo papa Eugenio IV cedió a los deseos del concilio de Ba- 
silea y el 31 de mayo de 1433 coronó al emperador Segismundo en Roma. Un año des- 
pués se habían equilibrado las relaciones entre el concilio, el emperador y el Papa. El 
camino estaba abierto para una reforma de la Iglesia. En octubre de 1433 vino una delega- 
ción bohemia a Basilea, pero continuaron las disputas infructuosas. Gracias a su habilidad 
diplomática, Segismundo logró que se enviara una delegación basiliense a Praga para 
negociar allí, y sus actividades culminaron el 30 de noviembre de 1433 con los acuerdos 
llamados Compactata de Praga, que fueron aprobados por el concilio y los checos. En el 
curso de esas negociaciones, los utraquistas -el ala moderada de los husitas- volvieron al 
seno de la Iglesia y se aliaron incluso con las tropas imperiales en contra de los radicales 
taboritas. Estos fueron derrotados decisivamente en la batalla de Lipany el 30 de ma- 
yo de 1434 a consecuencia de un error táctico cometido por Procopio el Calvo. La batalla 
derivó en una matanza en la que los vencedores liquidaron a los prisioneros, extinguiendo 
prácticamente a los taboritas. Una parte del ejército vencido se pasó al bando de los mode- 
rados, y otros taboritas se enrolaron como mercenarios en ejércitos extranjeros. Solo un 
pequeño contingente, al mando de Jan Rohác, logró huir al castillo de Sion en Kutná Ho- 
ra, donde resistieron hasta que fue conquistado finalmente en 1437 y Rohác ejecutado en 


Praga. 


Al morir el rey Wenceslao de Polonia en 1434, cambió considerablemente la situa- 
ción en el este, pues no era más de temer que los husitas se aliaran con los polacos. Se 
considera que la batalla de Brúx, el 23 de septiembre de 1434, fue la última de las guerras 
husitas, en la que éstos, aliados con los polacos, fueron gravemente derrotados por el em- 
perador Segismundo, Federico II de Sajonia y Enrique de Schwarzburg. Durante el verano 
de 1434 comenzaron por fin las negociaciones entre ambos bandos en Brno sobre los 
acuerdos logrados en Praga en 1433 y sobre las condiciones en que Segismundo podría 


ser reconocido como rey de Bohemia. En la dieta regional de Jihlava, celebrada el 5 de 
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julio, los husitas aceptaron los Compactata del concilio de Basilea y tuvieron que recono- 
cer a Segismundo como rey de Bohemia, quien hizo una entrada triunfal en Praga el 23 
de agosto de 1436. La baja nobleza de Bohemia sacó el mayor provecho político y econó- 
mico de las guerras husitas, en tanto que la región de Bohemia perdió durante varias gene- 


raciones la destacada posición económica y cultural que disfrutaba en Europa en el siglo 


XIV. 
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Franciscanos espirituales 


Fueron un movimiento dentro de la orden franciscana que defendía la más inte- 
gral, celosa, rígida y espiritual observancia de la Regla y del Testamento de Francisco de 
Asís. En las fuentes medievales se llaman también fratres zelantes, fratres pauperes, 
pauperes eremitae etc. Surgieron en 1274, poco después de la muerte de Buenaventura y 
fueron condenados en 1318 por Juan XXII. Después de la condena tuvieron suertes 
diversas: unos se sometieron, otros formaron una nueva fundación que tuvo por jefe 
a Angelo da Clareno, y otros se pasaron a los rebeldes fraticelli. Hasta 1318 los tres focos 
de los espirituales fueron Las Marcas y Toscana en Italia, Provenza en Francia y el reino 
de Aragón en España. El conflicto conllevó la separación de la primera orden francisca- 


na en dos grupos: 
a) Franciscanos conventuales 


b) Franciscanos de la observancia. 


El conflicto entre los espirituales, los conventuales y los fraticelli sirve como ar- 
gumento de fondo de la novela El nombre de la rosa, de Umberto Eco. Hay quienes creen 
que hubo antecesores de los espirituales incluso entre los compañeros de san Francisco, 
destacando a fray León de Asís (+1271), Bernardo di Quintavalle y el biógrafo del funda- 
dor Tomás de Celano. Pero antes de la muerte de Buenaventura no es posible hablar del 
movimiento espiritualista en sentido amplio y marcado. La Orden Franciscana quedó jurí- 
dicamente constituida en 1209. El Padre Juan Parente había logrado de Gregorio IX, en 
1220, la declaración de que el testamento de san Francisco de Asís no tenía carácter de 
obligatoriedad, pero sí la Regla. Previamente, habían surgido dos tendencias de la inter- 
pretación de la Regla respecto del inciso de “no hacer glosas”: Mientras unos entendían 
sin glosa, a la letra, los llamados Espirituales entendían sin glosa, razonablemente, afa- 
nándose en la libertad espiritual para guardar la Regla de manera más estricta, porque cre- 
ían que el espíritu de la Regla era practicarla “sin glosas”. Este fue el origen de las luchas. 
Mientras los Papas buscan fortalecer la unidad con las interpretaciones que dan a la Regla, 
el descontento crece entre la Comunidad, que proponen una observancia más benigna, y 
los llamados Espirituales, que luchaban denodadamente para que se les permi-tiese 
observar con libertad la Regla interpretada a su manera. Sus famosos jefes -Angelo da 


Clareno, Ubertino da Casale y Pedro Juan Olivi- fueron favorecidos por Celestino V, que 
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les concedió cierta autonomía. Bonifacio VIII, en cambio, les lanzó excomuniones. Du- 
rante el pontificado de Clemente V (+1314) los espirituales de Provenza se convirtieron 
en los primeros acusadores de la comunidad de la Orden, interpretando algunas ideas de 
san Francisco, de Juan de Parma, de Hugo de Digne y del mismo Olivi, llegando a utilizar 
los relatos de la primitiva historia franciscana para apoyar sus ideas. En 1310 Clemente 
V se decidió a realizar una investigación en la Orden franciscana. Mientras tanto salieron 
panfletos de acusación y de defensa por ambas partes. Incluso el concilio de Vienne 
(1311-12) se ocupó de estas cuestiones, investigación que cristalizó en la declaración pa- 
pal acerca de la Regla franciscana, Exivi de Paradiso. Juan XXII, el 7 de octubre de 1317, 
por medio de la bula papal Ouorumdam exigit, ordenó que los así llamados espirituales, 
que habían iniciado formas de vida eremítica, se sometieran a la obediencia de los supe- 
riores de su comunidad. Posteriormente, con la bula papal Sancta Romana, del 30 de di- 
ciembre de 1317, fueron condenados los rebeldes bajo sus distintas denominaciones, y 
poco después se publicó la bula Gloriosam Ecclesiam del 23 de enero de 1318, con la que 
los espirituales desobedientes y contumaces, los últimos grupos de espirituales afincados 


en Sicilia, fueron definitivamente condenados 


Pero en la orden franciscana todavía se sucedieron varias alternativas de lucha en 
torno a la pobreza. Las declaraciones realizadas por el capítulo general de Perusa, cele- 
brado en 1322, movió al papa a redactar la bula Cum inter nonnullos del 12 de noviembre 
de 1323, condenando como herética la doctrina de los espirituales de Perusa. Después, 
dictó una orden en 1328, deponiendo al Ministro general de la orden Miguel de Cesena, 
rebelde a la autoridad pontificia por la bula papal Cum Michaél de Caesena del 28 de 
mayo de 1328 y excomulgándolo el 6 de junio de 1329 mediante la bula Dudum ad nostri. 
Juan XXII nombró a Bertrand Augier de la Tour como Vicario general de la orden y le 
encargó la celebración de un nuevo capítulo general (celebrado en París en 1329) que 
eligiese al nuevo Ministro general de los franciscanos, resultando electo Gerardo Odónis. 
Los principales representantes del grupo denominado los Espirituales fueron!*: 

e Pedro Juan Olivi (+ 1298), Lector en París y después en Florencia. Hombre de 

santa vida y uno de los más grandes doctores de la Orden, que en Aviñón tomó a 


su cargo la defensa de los Espirituales, quienes le veneraban como su profeta, y 
depuró en parte las doctrinas del Abad Joaquín. 


168 MATANIC, A., 2019, “Espirituales franciscanos”, en Figuras franciscanas, Internet; BURR, D., 2003, The 
Spiritual Franciscans: From Protest to Persecution in the Century after Saint Francis, Penn State Press ; 
BIHL, M., 2022, “Fratricelli”, en Enciclopedia Católica Online, Internet 
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e Angelo da Clareno (+1337), quien sufrió muchas pruebas y persecución por sos- 
tener obstinadamente sus doctrinas. En su Historia Septem tribulationum Ordinis 
Minorum enaltece la memoria de los jefes de los Espirituales, interpretan-do con 
parcialidad la vida y hechos de Francisco de Asís. Durante algún tiempo los 
clarenistas lograron cierta autonomía y perduraron hasta el pontificado de San Pío 
v. 


e  Ubertino da Casale (+ 1330), persona de carácter complejo, que obraba más por 
pasión que por devoción. Sostuvo los ideales espirituales con hábil y fogosa día- 
léctica. Escribió una apología del joaquinismo: Arbor crucifixae vitae Jesu. Des- 
pués de su lucha contra las relajaciones de la comunidad, obtuvo del papa Juan 
XXII licencia de pasarse a los Benedictinos. 


Los “fratricelli” 


Con ese nombre se designa a varias sectas de herejes medievales que aparecieron 
entre los siglos XIV y XVl. Deben su origen a los franciscanos espirituales que se rebela- 
ron contra las disposiciones del papa Juan XXII referente a la pobreza franciscana. Hay 
que distinguirlos de los “espirituales”, que les precedieron hasta 1318, aunque tuvieran 
ideas comunes, La diferenciación entre los espirituales, los fratricelli y otros grupos de 
herejes es difícil de establecer, pues se relacionaron bastante entre ellos, aunque no estu- 
vieron conectados, con los apostólicos, los begardos, las beguinas, los dulcinistas, los 
joaquinitas y los fratres d 'opinione, que iremos viendo a continuación. Todos estos lleva- 
ron sus ideas hasta el extremo, especialmente las referentes a la pobreza y la absoluta in- 
tangibilidad de la Regla franciscana, siguiendo, además, las ideas joaquinitas. Por influjo 
de los neomaniqueos aceptaron la idea de las dos Iglesias, espiritual o verdadera y carnal 
(la católica, jerárquica y jurídica), llegando a negar la validez de los sacramentos, a causa 
de su elemento material y porque se administraban por clero ilegítimo (autorizado por la 
jerarquía romana). Finalmente, adoptaron o los acusaron de realizar aberraciones morales 
en materia de castidad. Estos grupos de herejes proclamaban el fin del pontificado (pa- 
pado) romano, al considerar a Juan XXII y sus sucesores como herejes. Se difundieron 
especialmente en Italia, de donde pasaron, perseguidos por la Inquisición, a Cataluña y 
Grecia. En el siglo XV se aliaron también con los husitas bohemios. Trabajaron y escri- 
bieron contra ellos, a menudo por autorización pontificia, Andrea Ricci de Floren- 


cia, Juan de Capistrano, Jaime de la Marca, Antonino de Florencia y Giovanni de Celle. 


167 


Beguinas y begardos 


Conventillo de beguinas en Neu Cannstadt 


Asociación de mujeres cristianas, 
de diferentes clases sociales, contemplati- 
vas y activas, que dedicaban su vida a la 
ayuda a los desamparados, enfermos, mu- 
jeres, niños y ancianos, y también a labo- 
res intelectuales. Organizaban la ayuda a 
los pobres y a los enfermos en los hospi- 
tales, o a los leprosos. Como no hacían 
votos perpetuos de castidad o clausura, 
eran libres de dejar la asociación en cual- 
quier momento para casarse. En Italia re- 
cibieron nombres despectivos como pin- 


zochere (santurronas) o bizzocale (gaz- 


moñas). No había casa-madre, ni tampoco Y. 

una regla común, ni una orden general. Establecían sus viviendas cerca de los hospitales 
o de las iglesias, en sencillas habitaciones donde podían orar y hacer trabajos manuales. 
Cada comunidad o beguinaje era autónoma y organizaba su propia forma de vida con el 
propósito de orar y servir como Cristo en su pobreza. Una carta de 1065 menciona la exis- 
tencia de una institución similar al beguinaje en Vilvoorde (Bélgica). Desde el siglo XII, 
el movimiento se difundió rápidamente desde la región de Lieja a Países Bajos, Alemania, 
Francia, Italia, España, Polonia y Austria. Algunos beguinajes, como los de Gante y Colo- 
nia, por ejemplo, llegaron a contar con miles de integrantes. El extenso renacimiento reli- 
gloso que originaron generó sociedades similares para los hombres, conocidos como 
los begardos. A estos últimos también se les conoce como “mendigos”, que es el signifi- 


cado de la palabra inglesa beggar!*. 


162 POU y MARTÍ, 1930, Visionarios, beguinos y fratricelos catalanes, Vich ; SANCHÍS SIVERA, J., 1935, 
“Fratricelos catalanoaragoneses”, en Anales S. Tarraconensis, N* 11 ; NEWMANN, E.G., 1960, Rheiíni- 
sches Beginen und Begardenwesen, Meisenheim, Glan 
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Las beguinas eran unas hermandades básicamente cristianas influidos por ideas 
antinomianas*. Sus orígenes se encuentran en los Países Bajos en el siglo XII. Se propaga- 
ron por los Países Bajos, Alemania y Francia y carecían igualmente de jerarquía eclesiás- 
tica. Se caracterizaban por una gran austeridad. Fueron perseguidos a partir de 1367!”. 


Sobre el origen de los nombres beguina y begardo hay varias hipótesis!”!: 


e De Lambert le Bégue (el tartamudo”), sacerdote de Lieja quien habría fundado la 
asociación. Fue crítico de las costumbres del clero, traductor de los Hechos de los 
Apóstoles y las Epístolas de Pablo, autor de Antigraphum Petri. Acusado de here- 
jía, murió en 1177% después de haber fundado una iglesia y claustro para viu-das 
y huérfanos de los cruzados en su pueblo nativo. 


e De beghen, en flamenco antiguo, con el sentido de pedir (pedir al orar o tal vez 
peyorativamente, pese a que en realidad los ni los begardos ni las beguinas fueron 
nunca mendicantes) 


e De Bega, santo patrón de Nivelles, donde, según una dudosa tradición, se estable- 
ció el primer beguinaje. 


e Del hábito de color beige de lana burda, parecido al de los “humillados” de Italia. 


e De Santa Begge, hija de Pepino de Landen, considerada fundadora de las begui- 
nas en el siglo VII. 


e Del verbo alemán beginnen, que significa comenzar” y que haría referencia al 
paso a esa nueva vida religiosa. 


e Dela palabra francesa béguin, que significa cofía, característica de la vestimenta 
de las beguinas. 


* El antinomianismo es cualquier punto de vista que rechaza las leyes o el legalismo y se opone a las nor- 
mas morales, religiosas o sociales, o se le supone. El término tiene significado religioso y secular. En algu- 
nos sistemas de creencias cristianos un “antinomiano' es quien acepta la salvación por la fe y la gracia divi- 
na hasta el punto de de asegurar que los salvados no deben seguir las leyes morales de los Diez Manda- 
mientos. La distinción entre antinomianismo y otras visiones cristianas de la ley moral estriba en que el au- 
tonomiano piensa que la obediencia a la ley moral está motivada por un principio interno que brota de la fe 
más que por impulsos externos. John Eaton, un dirigente de esa tendencia de hacia 1630 hizo la siguiente 
cita al respecto un fragmento de Revelación 12:1: “Vía una mujer vestida con el Sol [es decir, la Iglesia ves- 
tida con la Justificación propia] y la Luna [es decir, la Santificación] a sus pies”. Algunos han especulado 
sobre si el Sol y la Luz serían signo de sus simpatías autonomianistas. Ejemplos de autonomianismo religio- 
so serían la propia crítica de Lutero al autonomianismo y las Controversias Autoniomianistas del siglo XVII. 
Fuera del cristianismo tenemos el autoniomanismo de la mística al-Hallaj en el sufismo y ciertas tendencias 
rastreables en el budismo y en el hinduísmo. [vid. LUTHER, M., 1648, “A Treatise against the Autonomians”, 
en RUTHERFORD, S., Survey of the Spiritual Antichrist, True Converter, Internet ; FAILINGER, M., 2017, 
Lutheran Theology and Secular Law, Taylor €, Francis, pg. 81] 


170 RAMOS, M.Ant., Nuevo Diccionario de Biblia y Teología 

171 EPINEY-BURGARD, G. y ZUM BRUNN, Em., 1998, Mujeres trovadoras de Dios. Una tradición silenciada 
de la Europa medieval, Barcelona, Paidós ; BOTINAS MONTERO, El, e.a., 2002, Les Beguines. La Raó 
¡.luminada per l'Amor, Abadía de Montserrat (Barcelona) ; SANTONJA, P., 2003-2006, “Mujeres religiosas, 
beatas y beguinas en la Edad Media. Textos satíricos y misóginos”, en Anales de la Universidad de Alicante, 
N? 14, pp. 209-228 
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La beguina mística más famosa fue sin duda Hadewych de Amberes (hacia 1240), 
autora de varias obras en poesía y en prosa. En Alemania aparece como cumbre de la mís- 
tica del amor Matilde de Magdeburgo (1207-1282), con su escrito La luz que fluye de la 
divinidad. Mal vista por la jerarquía eclesiástica, tuvo que buscar refugio en el convento 
de Helfta. Como escritoras, las beguinas encontraron el obstáculo de ser laicas y mujeres, 
y en un principio no se les permitió ejercer su vocación a causa de su sexo, pero después 
alegaron el mandato de la inspiración divina. En este sentido rivalizaron con el poder 
eclesiástico y patriarcal, al considerar la experiencia religiosa como una relación inmedia- 
ta con Dios, que ellas podían expresar con voz propia sin tener que recurrir a la interpreta- 
ción eclesiástica de la palabra divina. Entre las beguinas más ilustres vale la pena recordar 
a María de Oignies, a Lutgarda de Tongeren, a Juliana de Lieja y a Beatriz de Nazaret. 
Se considera que las beguinas, junto con los trovadores y los Minnesánger, fundaron las 
lenguas literarias flamenca, francesa y alemana. Tradujeron a lengua vulgar varios textos 
teológicos. La traducción de obras del místico alemán Johannes Eckhart* y la divulgación 
de su propia obra le costó la hoguera en 1310 a Margarita Porete, autora de El espejo de 


las almas simples, donde dice: 


Teólogos y otros clérigos 
no tendréis el entendimiento 
por claro que sea vuestro ingenio 
a no ser que procedáis humildemente 
y que amor y fe juntos 
os hagan superar la razón, 


pues son ellas las damas de la casa. 


* Filósofo y místico alemán, nacido en Hochheim, cerca de Gotha, en Turingia. Perteneció a la orden de los 
dominicos, estudió probablemente con Alberto Magno, en Colonia, y enseñó en París. Es uno de los princi- 
pales representantes del movimiento místico que, en el s. XIV, se opuso a la filosofía especulativa. Pese a 
pertenecer a una orden religiosa en la que dominaba el aristotelismo, manifestaba influencias de neoplato- 
nismo. 28 de sus afirmaciones fueron condenadas por el papa Juan XXIl como heréticas, en 1329, pero se 
le considera el iniciador de la mística y hasta de la filosofía alemanas, y ejerció una enorme influencia en 
todo el pensamiento místico medieval. Sostenía la imposibilidad de llegar a conocer a Dios por medio de la 
razón humana y usó expresiones tomadas de la llamada teología negativa -antecedente de la docta igno- 
rantia- algunas de las cuales fueron objeto de la mencionada condena: “Dios ni es bueno ni mejor ni óptimo”. 
[vid. HAAS, A.M., 2002, Maestro Eckhart. Figura normativa para la vida espiritual, Barcelona, Herder ; FER- 
NÁNDEZ. TOMÁS y TAMARO, El., 2004, “Biografía de Meister Johann Eckhart”, en Biografías y Vidas, 
Internet] 


170 


La condena de esta militante fortaleció a los enemigos de las beguinas. A instan- 
cias del Papa Clemente V, el Concilio de Vienne las condenó en 1312, decretando que 
**... su modo de vida debe ser prohibido definitivamente y excluido de la Iglesia de Dios”. 
En 1318, Juan XXII estableció mediante la Bula Gloriosam Ecclesiam que tanto begui- 
nas como franciscanos espirituales fueran castigados, sobre todo los que habían sido reco- 
gidos por Federico Il en Sicilia*. Según Diana Soriano Leyva, los diversos grupos presun- 
tamente heréticos de begardos y beguinas que desde el siglo XIII recorrieron como vaga- 
bundos las provincias alemanas sobre todo, no pueden ser considerados, como se enseña 
habitualmente, como una desviación sectaria del movimiento ortodoxo del mismo nom- 
bre!”?, Más bien se relacionan de una manera más o menos vaga, en su opinión, con los 
cátaros, o con los llamados “apostólicos”, que vagaban ya en el siglo precedente por el 
norte de Francia, por Bélgica y por las regiones renanas ; probablemente se les llamaba 
beggini en estas regiones. La primera mención que se hace de los beggini en 1209, en una 
crónica de Colonia, demuestra que esta denominación englobaba a los cátaros y a los 
amalricanos o discípulos panteístas y quietistas de Amaury de Bine en el norte de Francia 
Los begardos/beguinas “heréticos” estaban infestados por el error de los Hermanos del Li- 
bre Espíritu. A partir del siglo XIV se les encuentra como tales bajo diversas denomina- 
ciones: turlupinos, adamitas, picardos, hombres de la Inteligencia (Bélgica), etc. Exalta- 
ban la pobreza voluntaria y vivían de limosnas. Eran panteístas quietistas y enseñaban la 
vuelta a la inocencia paradisiaca y la deificación formal. El alma, hecha Dios, ya no puede 
pecar; se hace enteramente libre y, como Dios, se eleva por encima de toda ley tanto divi- 
na como humana. Predicaban la libertad del espíritu y practicaban la libertad de la carne, 
profesando igualmente el amor libre. Los begardos fueron expresamente condenados en 
el Concilio de Vienne en 1311. Después de violentas represiones por parte de la Inquisi- 
ción, sobre todo en Alemania, desaparece a finales de la Edad Media sobre todo en 
Alemania, desaparecieron a finales de la Edad Media. También estaban los conocidos 
como beguinos del sur. El término se aplica aquí a los partidarios, tanto ortodoxos como 
heterodoxos, de los “espirituales”, y después de que éstos fueron condenados (1317-18), 
de sus sucesores, los “Fraticelos” (véase), pero más especialmente se aplica a los religiosos 
que estaban en el mundo y que les estaban afiliados. Eran numerosos en Italia, en Proven- 


za y en el norte de España, sobre todo en Cataluña. La fracción occidental cayó en la here- 


*Vid. infra 
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Jía. Los beguinos tenían un culto exagerado de la pobreza evangélica. Eran místicos y 
visionarios y enseñaban, bajo la influencia de Joaquín de Fiore (véase), que la Iglesia 
romana, carnal y empecatada, había cedido su puesto a la Iglesia del Espíritu Santo. 
Excepto el panteísmo, encontramos en ellos algunas concepciones análogas a las de los 
begardos heréticos. Un sinónimo era bizocchi (de bigio, bizo, gris) y en Francia bisets o 


hermanos grises, según su hábito de lana no teñida. 


En 1321, Juan XXII mitigó esta sentencia y permitió que las beguinas continuaran 
con su estilo de vida, ya que “... habían enmendado sus formas”. No obstante, ya en fe- 
brero de 1317, el Concilio de Tarragona estableció la pena de excomunión para todas las 
beguinas que vivieran en comunidad, vistieran mantos y otras prendas características, 
leyeran libros teológicos en lengua vulgar y predicaran sin el permiso de las autoridades 
eclesiásticas. Posteriormente, las autoridades eclesiásticas tuvieron frecuentes roces con 
estos grupos. Durante el siglo XIV, los obispos alemanes y la Inquisición condenaron a 
los begardos y emitieron varias bulas para someter a begardos y beguinas a la disciplina 
papal. El 7 de octubre de 1452, una bula del papa Nicolás V fomentó el ingreso de las be- 
guinas en la orden carmelita. En 1470, Carlos el temerario, duque de Borgoña, decretó 
que gran parte de los bienes de las beguinas pasarían a dicha orden. Se presionaba a las 
beguinas de muchas maneras para que ingresasen en una comunidad de monjas o se disol- 
viesen. En el siglo XVI la desconfianza en las beguinas creció, pues a menudo se unieron 
a la Reforma, especialmente a la tendencia anabaptista. En el siglo XVIII, se tomaron más 
medidas para frenarlas. Sin embargo, pese a toda esta persecución, muchas beguinas con- 
tinuaron siendo fieles a la ortodoxia de la Iglesia Católica, especialmente en Brujas, Gante 
y otras ciudades flamencas. Muchas de ellas se incorporaron a la Orden Tercera de San 
Francisco de Asís, reconocida por el papado. El 14 de abril de 2013 murió en Kortrijk 
(Bélgica) la hermana Marcella Pattyn, a los 92 años. Era la última representante de este 
movimiento religioso surgido en la Edad Media. Había nacido en el Congo belga en 1920 
y era ciega. Estudió en la escuela de ciegos de Bruselas y a los 20 años intentó ingresar 
en un convento, pero en ninguno la aceptaban. Por fin la acogieron las beguinas de Saint 
Amandsberg en Gante, una comunidad de 260 mujeres. Tenía 20 años cuando ingresó en 
la comunidad. Trabajó atendiendo enfermos. Posteriormente se trasladó al beguinaje de 


Kortrijk con otras ocho mujeres. Fue la última superviviente. 
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Valdenses 


Según Michel Mollat y como nosotros hemos estado viendo, desde principios del 
siglo XI se experimentaron en la Europa cristiana una serie de mejoras socioeconómicas 
innegables!”*. Merced a la institución de la “paz de Dios”, que ya hemos mencionado, la 
devastación de los campos a causa de la guerra no era ya crónica, y la roturación de nuevas 
tierras contribuía en los años buenos a equilibrar las cosechas con las necesidades alimen- 
ticias de la población. Por otro lado, la mejora de las comunicaciones permitía en ocasio- 
nes suplir las deficiencias que se pudieran producir. Sin embargo, todo ello no bastaba 
para paliar el frío y el hambre, sobre todo entre los campesinos, pero también entre algu- 
nos nobles. La pobreza obedecía, tanto entre los nobles como entre los plebeyos, a las 
mismas causas, ya que todos ellos se desenvolvían en un medio mayoritariamente rural y 
se hallaban expuestos a las mismas calamidades, como fue el caso de las crisis estructura- 
les de los años 1144-47 y 1194-99 en el Languedoc. Pero la pobreza no sólo afectaba al 
campo, sino también a las ciudades, en este caso ligada a las duras condiciones del trabajo 
cotidiano y a la precariedad de las condiciones de existencia. Todo ello llevó, según este 
autor, directamente a la aparición de los movimientos de pobreza voluntaria. La tradición 
sostiene que Pierre Vaudés [conocido en España como Pedro Valdo] halló simultánea- 
mente en 1173 la pobreza física y la pobreza ideal. El canto por un juglar de la leyenda 
de San Alexis le desveló al parecer las realidades del desarraigo. Consultando a un teólogo 
conocido acerca de la significación del choque psicológico que experimentó, éste le orien- 
tó como sigue en sus aspiraciones a la perfección: “Ve y da todos tus bienes a los pobres”. 
Le propuso, en definitiva, una pobreza evangélica y voluntaria, secular y siempre actual. 
El drama se desarrollaba, por tanto, a dos niveles y sin concesiones, con sus eternos perso- 
najes, el pobre, el llamado y el Cristo, y en tres actos: presencia de los pobres, incomodi- 
dad y crisis de conciencia y compromiso con la vía salvífica de una pobreza aceptada o 
querida. Esos datos y fases podrían resumir los términos del problema de la pobreza a fi- 
nales del siglo XII y aclarar ciertas circunstancias fundamentales del movimiento valden- 


se. El empobrecimiento de campesinos y nobles no sólo favorecía, según Mollat, a los es- 


173 MOLLAT, Michel, 1967, “Le probléme de la pauvreté au Xlle siécle”, en VARIOS, Vaudois languedociens 
et pauvres catholiques (Cahiers de Fanjeux, N* 2), Toulouse, Edouard Privat, pp. 23 ss. ; PETERS, Ed.(ed.), 
1980, Heresy and Authority in Medieval Europe, University of Pennsylvania Press ; MITRE, Em. y GRANA- 
DA, Cr., 1983, Las grandes herejías de la Europa cristiana, Madrid, Istmo ; LITTLE, L.R., 1999, Pobreza 
voluntaria y economía de beneficio en la Europa medieval, Madrid, Taurus ; HALVERSON, J.L. ed., 2008, 
Contesting Christendom, Londres, Rowman 4 Littlefield ; SCOTT, An.M., ed., 2016, Experiences of Poverty 
in Late medieval England and Scotland, Londres, Routledge. 


173 


peculadores, usureros y prestamistas laicos. También había sectores de la Iglesia que se 
beneficiaban de la situación ; se conoce, por ejemplo, con toda exactitud el papel que de- 
sempeñaron los monasterios normandos de la época como establecimientos de crédito, y 
este autor se pregunta si acaso la existencia de las granjas agrícolas cistercienses a que 
nos hemos referido más arriba no contribuirían de manera decisiva a la erradicación de 
las pequeñas tenencias de tierra y al consiguiente aumento del número de desarraigados. 
Pero lo que sí es cierto es que la interpretación que entonces se hizo fue puramente religio- 
sa, sin criticar en absoluto la estructura social vigente, es decir, el feudalismo!”*: “Gene- 
ralmente se admitía que al estado involuntario de pobreza se le podía considerar como 
una aflicción de carácter individual, análoga a una enfermedad, y que la existencia de 
un gran número de pobres era algo así como un fenómeno tan inevitable como un mal 


padecimiento. Se suponía, por tanto, que los pobres estarían siempre ahí”. 


Alpes valdenses (Suiza) 


174 MOLLAT, op. cit., pp. 31-35 ; MADIGAN, K., 1997, “Aquinas and Olivi on Evangelical Poverty”, en The 
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FLORES, C., 2015, “El origen de la banca medieval y el milagro de la contabilidad”, en Emprendedores Mí- 
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El movimiento valdense surgió, como hemos visto más arriba, en el siglo XII a 
partir del movimiento de los Pobres de Lyon y de la predicación de Pedro Valdo. Es ac- 
tualmente considerada como una iglesia protestante, movimiento que continuó en el siglo 
XVI. Los valdenses, a su vez, se proclamaban sucesores directos de los cristianos primiti- 
vos, quienes durante las persecuciones por parte de los romanos en el siglo 1 se dispersa- 
ron por toda Europa y luego, cuando surgió la Reforma protestante, se unieron a esa días- 
pora. Los historiadores no concuerdan en cuanto a los orígenes de los valdenses. En 
cambio, algunos protestantes afirman que los valdenses constituyen un eslabón en la ca- 
dena continua de disidentes que surgieron entre la época del emperador Constantino (siglo 
IV) y los reformadores protestantes del siglo XVI. Algunos historiadores de la Reforma 
opinan que el nombre de *valdense” se deriva de la palabra latina vallis, que significa 
valle y se refiere al hecho de que aquellos disidentes, a quienes se perseguía con persisten- 
cia, se vieron obligados a refugiarse en los valles alpinos. De acuerdo con este punto de 
vista, los refugios de Pedro Valdo y sus seguidores llegaron a ser el punto de reunión para 
grupos similares de perseguidos por la Iglesia católica, algu-nos de los cuales permaneci- 
do en el anonimato por largo tiempo en los valles del Delfinado. Se conoce poco sobre la 
doctrina y los preceptos que guiaban a estos grupos, si bien estos grupos publicaron es- 
critos tempranos ; tan sólo se conservan algunos poemas en versos rítmicos, tratados de 
controversia y confesiones de fe, en los que se exponen sus principios religiosos y su mo- 
ral. Pero estos escritos no atrajeron en absoluto la atención de los eruditos en el momento 
de la Reforma. Muy probablemente son anteriores a la Reforma comenzada en Suiza por 
Calvino, y fueron escritos en un dialecto que aún en 1854 se seguían hablando, como lo 
afirmaba Alexis Muston!”*: “Nosotros mismos hemos experimentado esto mediante la 
lectura de algunos pastores valdenses de La Noble Leyczon, el documento más importan- 
te de esta literatura”. Los propios valdenses medievales consideraban que su movimiento 


se inició con Pedro Valdo y los Pobres de Lyon. 


Pedro Valdo, según la tradición, después de proveer para el sustento de su esposa 
y colocar a sus dos hijas en un convento, comisionó a dos sacerdotes, Etienne d'An- 
se y Bernard Y dros, para que tradujeran los Evangelios y otros libros de la Biblia al occi- 
tano. Entonces distribuyó el resto de sus posesiones entre los pobres y se puso a estudiar 


las escrituras. Además, predicó en las calles de Lyon, invitando a los habitantes a que 
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despertaran espiritualmente y regresaran al cristianismo según él lo entendía en los Evan- 
gelios ; se dice que ponía énfasis en la declaración de Jesús: “No podéis servir a dos amos, 
a Dios y al Dinero” (Mateo 6:24, Lucas 16:13). Puesto que Valdo había sido bien conoci- 
do previamente como próspero hombre de negocios, muchas personas le escucharon y 
pronto tuvo un grupo de seguidores. Les alegró oír el mensaje consolador de la Biblia en 
su propio idioma, pues hasta entonces la traducción y producción (en latín) de cada 
ejemplar de la Biblia tenía un alto costo: copiar a mano cada Biblia demandaba a un monje 
un mínimo de 3 años. Muchas personas convinieron en renunciar a sus bienes y dedicarse 
a enseñar la Biblia en el idioma de la gente común. En algunos casos el ideal se procuraba 
alcanzar mediante el eremitismo y la sujeción a regla ; en otros la adhesión a los ideales 
de la pobreza voluntaria daba lugar a críticas y enfrentamientos con el alto clero, rico y 
feudalizado. En el siglo XI tenemos, por ejemplo, en el seno de la “reforma gregoriana”, 
la vuelta de los patarinos (véase), uno de cuyos jefes fue el futuro Papa Alejandro Il, que 
ya hemos visto. A la generación siguiente apareció una va variante del pedrobrusianismo 
(de Pedro de Bruys, véase) cuyo iniciador fue el ya mencionado Pierre Vaudés, un claro 
predecesor de Francisco de Asís ; la fraternidad “valdense” se constituyó como iglesia 
aparte antes de 1120 y se extendió por el Norte de Italia y por el Sur y Este de Francia, el 
Nordeste español y posteriormente por Europa Central. Algunos de sus miembros, 
ingresados en la orden de los llamados “humiliati”, adoptaron finalmente el hábito blanco 
de la regla agustina!”*. En el movimiento valdense debe verse la fusión de varios movi- 
mientos religiosos separados de la Iglesia oficial. Aquella predicación hizo que en 1179 el 
papa Alejandro III, al que el propio Valdo había apelado, le prohibiese a él y a sus segui- 
dores predicar sin el permiso del obispo local, Bellesmains de Lyon, quien rehusó darles 
su consentimiento por considerar que se estaba predicando un evangelio diferente. Los 
registros históricos indican que, ante esta proscripción, Valdo respondió a la jerarquía 
usando una cita de los Hechos de los Apóstoles: “Tenemos que obedecer a Dios como go- 
bernante más bien que a los hombres”. El papa Lucio Ill los excomulgó ; el edicto de 
excomunión, que se extendió contra ellos en el año 1181, les obligó a salir de Lyon, lo 
que fue beneficioso para su causa. Pedro Valdo llegó hasta Polonia, en la misma frontera 
de Rusia, donde murió en 1217 después de cincuenta y siete años de predicación de sus 


doctrinas. 
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Pedro de Bruys 


Los “pedrobrusianos” anteriormente nombrados surgieron hacia 1130 ; seguía las 
enseñanzas de Pedro de Bruys, en cuya doctrina pueden detectarse influencias dualistas 
o maniqueas. A principios del siglo la corrupción moral de la iglesia había llegado a un 
punto extremo, y las reformas iniciadas por Gregorio VII, no habían hecho sino implantar 
un dominio y una prepotencia del clero que lo hacía sentirse superior a los poderes segla- 
res. En estas circunstancias nos encontramos con este personaje, para muchos un desco- 
nocido, pero su valor al enfrentarse ideológicamente, sin apoyos políticos ni protectorado 
popular como el que tuvo su maestro Pedro Abelardo, y bajo la presión de un influyente 
Pedro el Venerable*, y de otro poderoso opositor, Bernardo de Claraval, es digno de tener 
en cuenta y de tener un capítulo especial. Pero si sus mensajes fueron coincidentes no era 
casualidad, por doquier surgían grupos que buscaban alejarse de la corrupcion de la igle- 
sia o protestaban contra sus abusos.!””. Al principio se limitaba a predicar en los con- 
dados de Provenza y Gasconia, en el sudeste francés, para luego pasar a Nimes, 
Montpellier, Vivaris e incluso pasando a Italia y otros países. Se dice que hasta un tal 
Tanquelmo de Amberes, supo de su enseñanza y la fue predicando a su manera en 


su ciudad natal donde llegó a rebelarse y formar un mini estado contrario a la iglesia 


* También se le conoce como Pedro de Montboissier. Fue consagrado a Dios al nacer y entregado a los 
monjes de monasterio cluniacense de Suaxillanges. Más tarde pasó al de Doméne y llegó aser elegido 
general de la Orden. Esta era objeto en aquellos momentos de ataques por parte de otras órdenes religiosas 
así como de prominentes monjes y teólogos entre los que destacaba el monje cisterciense San Bernardo 
de Claraval. Pedro consiguió hacer frente con éxito a esos ataques y también logró llevar a buen término la 
reforma de su orden, recibiendo por ello el sobrenombre de Venerable. Asumió la defensa del teólogo y 
filósofo francés Pedro Abelardo después de que fuese condenado por el Concilio de Sens por su interpreta- 
ción racionalista de la Trinidad. Lo acogió en Cluny e intentó que suavizaran la sentencia del Concilio, lo- 
grando reconciliar a Abelardo con su principal acusador, Bernardo de Claraval. Tras la muerte de Abelardo, 
Pedro le dio la absolución de sus pecados a petición de Eloísa. Destacó por su labor de recopilación de 
documentos sobre el Islam y por sus propios escritos sobre el tema. Es autor de una importante cantidad 
de correspondencia y de muchos escritos sobre cuestiones teológicas tales como la doctrina cristiana de la 
divinidad de Jesucristo, sobre las herejías de su época y sobre el tema de los milagros. Sus escritos son 
considerados como algunos de los documentos más importantes del siglo XII. Si bien su interpretación del 
Islam era básicamente negativa, consiguió, según Goddara, *...que se estableciese un enfoque más razo- 
nable del Islam... mediante el empleo de textos originales islámicos en lugar de los anteriormente utilizados 
que tan solo eran el resultado de la hiperactiva imaginación de los primeros escritores cristianos occidenta- 
les”. Aunque esta aproximación alternativa al islam no fue ampliamente aceptada ni emulada por otros eru- 
ditos cristianos de la Edad Media, sí consiguió influir en un reducido número de personajes influyentes y 
eruditos de la Iglesia. [vid. SOUTHERN, R.W., 1962, Western Views of Islam in the Middle Ages, Cambridge 
University Press ; KRITZECK, J., 1964, Peter the Venerable and the Islam, Princeton University Press ; 
GODDARD, H., 2000, A History of MuslimChristian Relations, Chicago, New Amsterdam] 
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Poco tiempo después Pedro tuvo contactos con un monje benedictino de Cluny, lla- 
mado Enrique quien también había descubierto a través de la lectura y el estudio de 
las escrituras que su iglesia estaba muy alejada de aquel cristianismo original. Y 
quedó convencido de que aquel hombre predicaba el verdadero cristianismo, por 


ello se dirigió a Lausana y al norte de Italia predicando su nueva fe. 


No se han encontrado escritos atribuibles a Pedro de Bruys, pero si numerosas 
citas de el, alguna favorable, como la hecha por Pedro Abelardo, pero otras mas completas 
pero contrarias como la de Pedro el Venerable. En este caso vamos a extraer de un frag- 
mento de su texto contra los petrobrusianos la siguiente cita de su prefacio, donde resume 
algunas de la principales doctrinas o enseñanzas de el de Bruyns. Estos sectarios, según 
el Venerable, negaban “...que los niños antes de la edad de poder razonar por sí mismos, 
pudieran ser salvos por el bautismo de Cristo”. Los Petrobrusianos: “Es inútil construir 
templos, ya que la iglesia de Dios no consiste en muchas piedras juntadas, sino en la 
unidad de los creyentes reunidos en una asamblea”. También: “... mandan que rompan 
las cruces en pedazos y las quemen, porque tal instrumento por el cual Cristo fue tortu- 
rado horriblemente, matado tan cruelmente, no es digno de adoración alguna”. Niegan 
la gracia sacramental y la transubstanciación ; se burlaban asimismo de sacrificios, ora- 
ciones, limosnas y otras buenas obras hechas por los fieles vivos a favor de los fieles di- 
funtos, diciendo que tales cosas de ninguna manera son capaces de ayudar a alguno de 
los fallecidos.[Estas eran las principales enseñanzas de Pedro de Bruys ; no se hace men- 
ción acerca de la trinidad, pero proviniendo de la escuela de Abelardo, no sería nada de 
extrañar que tuviese ideas alejadas de las aceptadas por la iglesia, aunque no se distinguió 
especialmente por arremeter contra esta doctrina. Su actividad se centraba principalmente 
en la predicación de un cristianismo más activo, menos materialista, por ello, el que el 
Venerable mencionase su oposición a los templos era porque para aquella época se estaba 
poniendo de moda la construcción de grandes monasterios y catedrales, que contrastaban 
con la pobreza de la gente común de los pueblos y ciudades. Por otro lado el que hablaran 
contra la enseñanza de la transubstanciación de Cristo, lo cual pedro y los suyos veían 
insultante a la persona y santidad de Cristo, que jamás se convertiría materialmente en un 
pan hecho de manos imperfectas y un vino contaminado por la obra del hombre. Ellos 
entendían tal como lo expresan las escrituras que aquella referencia de Cristo sobre “To- 


mad mi cuerpo y bebed mi sangre”, era algo simbólico, pero no debía ser interpretado co- 
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mo si él se convirtiera literalmente en esas acciones. La enseñanza de la transubstancia- 
ción, se empleó por primera vez en los sermones de Hildeberto de Lavardin, obispo de 
Mans, alrededor de 1079, con la oposición entonces de Berenguer de Tours, y hasta el 
concilio de Letrán en 1215 no se estableció como doctrina oficial de la iglesia, pero se 
había extendido rápidamente como enseñanza y creencia común en tiempos de Pedro de 
Bruys. Por otra parte habló también contra la costumbre de orar por los muertos. Para el 
tiempo de Pedro, las misas y oraciones por los difuntos eran costumbres arraigadas en la 
iglesia, por supuesto sin base bíblica alguna, por lo cual el las veía vanas, además de un 
comercio, pues observaba como en algunas iglesias, dependiendo de las donaciones he- 
chas para las oraciones de su muertos, eran más largas y elocuentes, mientras los pobres 
apenas tenían derecho a ello, por carecer de medios económicos. Eso era lo que denun- 


ciaba el exsacerdote de Bruys. 


También estaba el espinoso tema del bautismo de infantes, que ya para el año 136 
se había empezado con esa costumbre. Orígenes, en el siglo Il, lo defendió dentro del 
contexto de su enseñanza sobre las etapas de las almas. Pero no fue hasta el concilio de 
Cartago en el 418, que se estableció como costumbre oficial, entonces fue cuando el 
bautismo se empezó a practicar con bebes recién nacidos, por lo que se opusieron a ello 
pelagianos y paulicianos en su tiempo. En este caso la postura de los petrobrusianos no 
era negar el bautismo, como algunos afirmaron, sino insistir en hacerlo en el momento 
adecuado. El tema iconoclasta fue otro asunto que identificó a los seguidores de Pedro, 
aunque se centraron en la veneración de la cruz, ya vimos que la controversia iconoclasta 
llevó siglos de constante disputa, hasta que ganó la aceptación de imágenes y cruces en 
las iglesias. Pero Pedro observó que no era costumbre de los primeros cristianos, que nun- 
ca mencionaron nada acerca de llevar colgadas cruces ni rendirles adoración ni venera- 
ción, sino más bien lo contrario (1 Juan 5:21). Ello llevó a la costumbre de sus seguidores 
de hacer ceremonias de quemas de cruces, a imitación de lo efectuado siglos atrás en Éfe- 
so cuando se quemaron miles de libros y objetos demoniacos. Al considerar la cruz como 
la herramienta utilizada por el Diablo para dar muerte al Cristo, era sacrilegio darle ado- 
ración a ese símbolo, que además como ya consideramos fue instaurado como tal por el 
emperador Constantino. Fue precisamente ese ritual el que le produjo a esta comunidad 
más enfrentamientos con la curia romana, sobre todo porque algunos de sus más enalte- 
cidos seguidores cometieron ciertos excesos entrando en algunos templos en busca de 


imágenes que destruir. En uno de sus muchos viajes, en los que se repetía el ritual de la 
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quema, fue víctima de las muchedumbres encendidas en cólera por el acto sacrílego para 
ellos de quemar el símbolo de Cristo y además de hacer comida con su fuego en un viernes 


santo. Un escrito contemporáneo de Arnaud el Hereje recoge el hecho: 


“Era un fatídico Abril del 1131, Pierre de Bruys se encontraba en Sant 
Gell, cerca de Nímes. Había logrado reunirse con un grupo de seguidores en una 
pequeña asamblea celebrada en la plaza de la pequeña villa. Aquel día había 
pronunciado uno de sus más célebres discursos, muchos curiosos se habían unido 
al grupo, había familias enteras, hasta algún que otro noble, todos al parecer, 
quedaban impresionados por su forma de razonar y su lógica y autoridad en el 
uso de las escrituras. En otras ocasiones, imitando lo que hicieran en su día los 
conversos de Efeso en tiempos de los Apóstoles al quemar símbolos y libros de 
brujería, animó a sus seguidores a deshacerse de todo símbolo religioso que pro- 
fanara al señor y que los llevase a la idolatría; alguno de sus seguidores habían 
obrado así, en otros lugares, grupos de ellos habían hecho quemas de símbolos 
idolátricos en sus asambleas.|Pero no era el caso en aquel día, en aquella ocasión 
sencillamente después de celebrada la asamblea pacifica en la plaza, habían he- 
cho una hoguera con el fin de calentar comida para el todo el grupo. De repente 
se acercó a ellos una turba de incontrolados, animados por el sacerdote local, 
quien enfurecido por el éxito de aquel hereje, agrupó en torno suyo a los más vio- 
lentos de la ciudad. A muchos de los más ociosos e incultos de la villa los reunió 
en la iglesia convenciendo a estos del peligro de este hombre, que quería arras- 
trar al pueblo a la perdición y llevarse a sus mujeres e hijos, acusándolo de sa- 
crilegio por haber efectuado quema de imágenes y cruces, y de cocer carne en 
esa hoguera, justamente en viernes santo, además de querer quemar y destruir la 
iglesia del pueblo”. 


Sea cual sea la versión más verídica, el caso es que con la muerte de Pedro de 
Bruys y la dispersión de sus seguidores, no se acalló su mensaje, de hecho su obra la con- 
tinuó liderando Enrique de Lausana, y posteriormente fue continuada por arnaldistas y 


valdenses. 
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Los “humiliati” 


Orden laica italiana del siglo XII. Su origen es 
obscuro. Según algunos cronistas, ciertos nobles de 
Lombardía fueron trasladados a Alemania tras partici- 
par en una revuelta y ser apresados por las tropas del 
emperador Enrique V, y habiendo permanecido algu- 
nos años en el exilio aceptaron la penitencia de reali- 


zar trabajos de caridad y mortificación, y el empera- 


dor les permitió retornar a Lombardía seguro de su le- 

altad. Por aquella época se les conocía como “barettini” a causa de su tocado. Su conoci- 
miento de las manufacturas laneras alemanas les permitió introducir nuevos más en esa 
especialidad en Italia, impulsando la industria local, dando empleo a los más pobres y 
distribuyendo las ganancias entre los necesitados. Ya de vuelta en su país, los *humiliati” 
contactaron con Bernardo de Claraval, y bajo su consejo un grupo de ellos se retiraron en 
1134, con el permiso de sus esposas, a un monasterio que se fundó ex professo en Milán. 
A pesar de la insistencia de Bernardo, prescindían de reglas fijas. Hacia 1180, el autor 
anónimo del Chronicon universale los describía así: 

“Por aquel entonces algunos ciudadanos de Lombardía que residían en 
compañía de sus familias adoptaron una forma peculiar de vida religiosa renun- 
ciando a la mentira y a los uniformes, que preferían sus ropas de diario y mos- 
trando su fe cristiana. El Papa los aceptó a condición de que se condujeran de- 
centemente, pero les prohibió expresamente hacer reuniones públicas o predicar. 


Pero transgrediendo el mandato apostólico se volvieron desobedientes y fueron 
por ello excomulgados”. 


La comunidad se expandió rápidamente y fundaron incluso una sección para mu- 
jeres. Su hábito pasó al ser de color blanco. Años después, por consejo de San Juan de 
Meda, adoptaron las regla benedictina. Son mencionados igualmente en el Chronicon 
anonymi laudunensis canonici, (1178) ; según la Chronica uspergensis (1184), el papa 
Lucio III los pronunció como herejes en el Concilio de Verona pero el siguiente pontífice, 


Inocente III, los reconcilió con la Iglesia en 1201, relacionándolos con la orden francisca- 
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na. La orden fue suprimida por una bula papal en el siglo XVI, pero su sección femenina 


continuó profesando hasta bien entrado el siglo XX"”*, 


Arnaldo de Brescia 


Fue un sacerdote y reformador religioso que siguiendo las propuestas de su maes- 
tro, el más arriba mencionado filósofo Pedro Abelardo, y de la pataria, estableció su idea- 
rio moral, que consistía en la renuncia de la Iglesia a la riqueza y la vuelta a la austeri- 
dad de los primeros cristianos, el abandono del poder temporal, la no validez de los de 
los primeros cristianos, el abandono del poder temporal, la no validez de los sacramentos 
administrados por clérigos indignos, la predicación por laicos, así como la confesión prac- 
ticada entre fieles sin la necesidad de sacerdotes. Sus contestatarias ideas provocaron que 
el papa Inocencio II lo desterrara de Italia en 1139. Se estableció en París junto con su 
maestro Abelardo y juntos polemizaron contra Bernardo de Clairevaux (Claraval) sobre 
la Santísima Trinidad. Sus opiniones, consideradas heréticas por algunos, provocan la 
condena de maestro y discípulo en el Concilio de Sens de 1140 y su expulsión de tierras 
francesas. Arnaldo se refugió en Alemania hasta que en 1143 se retractó simuladamente 
de sus ideas y, mediante el apoyo del cardenal diácono Guido, consiguió reingresar en la 
Iglesia al ser perdonado por el papa Eugenio III. En 1145 volvió a Roma, que desde 1143 
se había convertido en una república comunal, libre de la autoridad papal y regida por un 
senado y por Giordano Pierleone como patricio. Arnaldo se unió inmediatamente al mo- 
vimiento comunal, convirtiéndose en el director espiritual del mismo, lo que provocó que 
en 1148 fuese nuevamente excomulgado por el papa Eugenio, a pesar de lo cual la repú- 
blica romana siguió apoyándole. La situación cambió en 1155, cuando el papa Adriano 
IV lanzó un interdicto contra la ciudad de Roma ante el asesinato aun hoy irresuelto de 


uno de sus cardenales, rehusando reconocer al Senado y exigiendo el destierro de Arnaldo 


178 WICKSTROM, J.B., 1992, “The Humiliati: Liturgy snd Identity”, en Archivum Fratrum Praedicatorum, pp. 
1-32; ANDREWS, Fr., 1999, The Early Humiliati, Cambridge University Press ; BRASHER, S.M., 2003, Wo- 
men of the Humiliati. Lay Religious Order in Medieval Civil Life, Routledge ; MILLER, J. L. y TAYLOR- 
MITCHELL, L., 2015, From Giotto to Boticelli: The Artistic Patronage of the Humiliati, St. Univ. Press ; 
MILLER, J.L., 2021, “Eve, Mary and Martha: Paintings for the Humiliati Nuns at Viboldone”, en Speculum, a 
Journal of Medieval Studies, N* 2 
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para concederle el perdón. Arnaldo se vió obligado a abandonar Ro-ma, y en su huida fue 
hecho prisionero por Federico 1 Barbarroja, quien, a cambio de la promesa papal de su 
coronación imperial, lo entrega a la curia romana, siendo juzgado y condenado a muerte. 
Ahorcado, sus restos fueron quemados en la hoguera y sus cenizas arrojadas al Tíber para 
que sus partidarios no utilizaran su tumba como lugar de peregrinación. Creó la corriente 


llamada “arnaldismo”!”?. 


Enrique de Lausana 


También llamado Enrique de Le Mans, de Toulouse o de Cluny, así como Enrique 
el Monje o el Diácono, e incluso Enrique de Bruys -por asociación con Pedro de Bruys-, 
fue un clérigo de la primera mitad del siglo XII, considerado heresiarca por el concilio de 
Pisa (1135), en el segundo concilio de Letrán (1139) y en el concilio de Reims (1148). 
Monje benedictino, recibió las órdenes en la abadía de Cluny. Comenzó a predicar en Le 
Mans entre marzo y junio de 1101 (probablemente por la ausencia del obispo Hildeberto 
de Lavardin, quien le expulsó a su vuelta); y más tarde en ciudades del sur de Francia. 
Murió en prisión en 1149. Sus seguidores, llamados “enricianos”, “henricianos o “henri- 
quistas”, seguían profesando a lo largo de la década de 1150, desapareciendo a partir de 
entonces del registro escrito. Clamando por una reforma de la Iglesia, se oponían a la pro- 
puesta gregoriana. Insistían en la necesidad de la penitencia, rechazaban la invocación a 
los santos, y criticaban la liturgia y la jerarquía eclesiástica. Su doctrina, que se conoce 
principalmente a través de su refutación por Pedro de Cluny (Tractatus Contra Petro- 
brussianos, de 1139), tenía similitudes con otras de la época, especialmente con la petro- 
brusiana, de la que se consideraba continuación y difusión con algunas modificaciones; 
pero también con la valdense (posterior, de 1177) o con la albigense (anterior, de 1012). 


Los datos de su vida se conocen principalmente por las gestae de los obispos de Le Mans, 


179 POOLE, R.L., 1923, “John of Salisbury at the Papal Court”, en The En-glish Historical Review vol. 38, N? 
151, pp. 323 ss. ; GREENAWAY, W., 1931, Arnold of Brescia, Cambridge University Press ; MEWS, C.J., 
“The Concile of Sens (1141): Abelard, Bernard, and the Fear of Social Up-heaval”, en Speculum, vol. 77, N* 
2, pp. 342, 382 
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inicialmente escritas por Hildeberto y reelaboradas por canónigos entre 1133 y 1156 (4cta 
episcoporum Cenomannensium). También es citado por Bernardo de Claraval: 

“¡Cuánto mal ha hecho y hace todos los días, a la Iglesia de Dios, como 
lo hemos sabido y visto nosotros mismos, el hereje Enrique! Los templos están 
vacios, el pueblo sin sacerdotes, los sacerdotes sin honra y los cristianos sin Cris- 
to. Las iglesias son reputadas sinagogas; se niega que el santuario de Dios sea 
santo; los sacramentos no son más tenidos como sagrados, los días de fiesta pri- 
vados de toda solemnidad; los hombres mueren en sus pecados y las almas son 
llevadas, una tras otra, ante el tribunal sin estar reconciliadas por medio de la 


penitencia, ni munidas de la santa comunión. Se niega la vida a los niños al ne- 
gárseles la gracia del bautismo”. 


Enrique se presentó en la ciudad de Le Mans, probablemente procedente de Lau- 
sana, como un predicador ermitaño y asceta, con la apariencia de un nuevo Juan Bautista, 
en total ruptura con el mundo, con largos cabellos y barba, descalzo, vistiendo y comiendo 
de limosna, con una simplicidad radical. Se hacía preceder por un hombre que portaba un 
gran báculo rematado por una cruz de hierro. A diferencia de otros predicadores co- 
mo Vital de Savigny o Evrard de Breteuil, no buscaba seducir a las multitudes; pero tenía 
una gran eficacia oratoria, una voz sonora y unos ojos fulgurantes. Su carisma le hizo 
enormemente popular, y adquirió un gran ascendiente sobre el pueblo, que comenzó a re- 
chazar a las autoridades eclesiásticas. Algunas damas, inflamadas por sus palabras, se 
desprendían de sus joyas y lujos ; algunos jóvenes se casaban con las prostitutas con quie- 
nes habían tenido contacto. Sus oponentes insistieron en señalar la inconveniencia de sus 
predicaciones sobre moral sexual y castidad, incompatible con la doctrina marital católi- 
ca impuesta en la reforma gregoriana (en concreto con el celibato eclesiástico) y con insti- 
tuciones sociales como los matrimonios concertados y el pago de la dote. De vuelta en su 
diócesis (1103 o 1116) el obispo Hildeberto mantuvo un debate público con él, y decidió 
no condenarle a muerte como se había solicitado por los acusadores, sino expulsarle, pues 
lo consideraba más culpable de ignorancia que de herejía. La condena no impidió a Enri- 
que seguir predicando por ciudades como Poitiers y Burdeos, donde coincidió probable- 
mente con Pedro de Bruys. En 1134, por orden del arzobispo de Arlés, Bernard Garin, 
fue arrestado y conducido al sínodo de Pisa, donde fue obligado a renegar de sus doctrinas 
y aceptó recluirse en el monasterio de Citeaux, donde probablemente esperaba ser acogl- 


do por Bernardo de Claraval. 
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En vez de cumplir la sentencia, de vuelta en Francia volvió a predicar en la zona 
de Toulouse, con apoyo de Ildefonso, conde de Saint-Gilles. En 1139, en el concilio de 
Letrán Il volvieron a ser consideradas sus doctrinas, y volvieron a ser condenadas. En 
1145 las autoridades religiosas locales del mediodía francés, preocupadas por la difusión 
que alcanzaban sus predicaciones, solicitaron la intervención de Bernardo de Claraval, 
quien persuadió al conde de Sant-Gilles para que le retirara su apoyo, diciendo: *... versa- 
tur in terra vestra sub vestimentis ovium lupus rapax”*. Enrique fue finalmente capturado 
y condenado a prisión para el resto de sus días, en 1148, en el concilio de Reims, por el 


papa Eugenio III. Murió al año siguiente. 


En 1151, Mateo de París recogió en su Chronicon maius la existencia de “enricia- 
nos”, discípulos de Enrique (al que él llama Henricus haereticus - el hereje Enrique) en 
el Languedoc, puesto que muchos de ellos volvieron al catolicismo como consecuencia 
de la predicación de una joven. Más problemática es la identificación como enricianos de 
los miembros de dos sectas descubiertas en Colonia por Everwin, peboste de Steinfeld, 
según lo que éste comunicó a Bernardo de Claraval, o de los herejes del Perigord que 
mencionó un monje llamado Heriberto. Entre los teólogos modernos que le hacen 
referencia estuvo el puritano inglés William Wall, que consideraba a Enrique de Lausana 
y a Pedro Bruys como los primeros predicadores antipedobaptistas (opuestos al bautismo 
de los niños, o “anabaptistas”), identificando a petrobrusianos con enricianos. Por último, 
entre los testigos de Jehová se considera a Enrique de Lausana como uno de los “cristia- 


nos ungidos genuinos” que defendieron la Biblia a lo largo de los siglos!*0, 


* Se halla en vuestra tierra bajo vestimentas de oveja, siendo un lobo rapaz. 

180 W/ALL, W., 1819, The History of Infant Baptism, London, F.C. 8 Rivington ; HERING, K., 2016, “Heinrich 
von Lausanne. Ein Wanderprediger des 12. Jahrhunderts im Spannungsfeld con Reform, Háresie und 
Schism”, en Cistercien Chronik, N* 123, pp. 93-119 


185 


Vital de Savigny 


Es una personalidad reli- 
glosa controvertida del oeste de 
Francia. Contemporáneo de Ro- 
bert d'Arbrissel, Raoul de la Fu- 
tale, Bernard de Tirón y otros, 
nació hacia 1050 en Bayeux, y 


su obispo lo envió a estudiar a 


Lieja. Retornó a su tierra para 
fundar una escuela, Su reputación se extendió por Normandía, Maine, Bretaña e incluso 
Inglaterra, Robert de Mortain lo nombró capellán y canónigo de su colegiata de Saint- 
Évroult de Mortain. Ocupo ese cargo durante unos veinte años, esforzándose por mante- 
ner la paz en su entorno. Por ejemplo, intervino impidiendo que el conde de Mortain gol- 
peara a su mujer, amenazando con romper el matrimonio. En 1093, o bien en 1095, abra- 
zÓ la vida eremítica y criticó el enriquecimiento excesivo de los monasterios benedictinos, 
apartándose del camino señalado por san Benito. Se sometió, junto con otros clérigos, a 
un régimen de silencio absoluto, oración constante y trabajos manuales.. Guillermo, her- 
mano del conde, les suministró algunas tierras en Neuburg, donde fundó su comunidad. 
Habiendo aumentado el número de eremitas, Vital envió a muchos de ellos al “desierto”, 
es decir, a los bosques de Normandía, De Maine y de Bretaña, donde fundaron a su vez 
ermitas, como la de Dompierre, para atender a los necesitados. Intentó por todos los me- 
dios a su alcance evitar el enfrentamiento violento entre Robert Courteheuse y su hermano 
Henri Beauclerc. La batalla se produjo de todos modos, y venció Henri. El rey de Inglate- 
rra le confiscó, como castigo por haber apoyado a su adversario, los fondos que recibía 
de Guillaume de Mortain. Se refugió a su vez en el desierto, donde reencontró a sus ami- 
gos Robert d'Arbrissel, Raoul de la Futaie y Bertrand de Tirón, “... que vinieron a Dom- 
pierre, igual que antes los Padres de Nitrie, a departir sobre el eremitismo y sobre la si- 
tuación de la Iglesia”. Vital fundó una comunidad femenina en un lugar cuya localización 
se desconoce, compuesta por muchachas de procedencia humilde, al contrario que otra 


instituciones similares, que sólo acogían a damas de la aristocracia. En 1119 o 1122 murió 
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súbitamente en el curso de una de sus visitas a Dompierre, pronunciando las siguientes 


palabras: “Sancte Marie intercessio nos angelorum adjungat consortio”*. 


* “Que la intercesión de Santa María proteja a la congregación”. [vid. SAUVAGE, H., 1895, Saint Vidal et 
Pabbayé de Savigny dans l'ancien diocése d'Avranches, Mortain, Armand Leroy ; AVRY, Cl., 1897, Histoire 
de la congrégation de Savigny, Rouen, Picard ; MOOLENBROECK, J., 1991, “Vital, l'ermite predicateur et 
fondateur de l'abage normand de Savigny”, en Revue de l'Avranche et du Pays de Granville, vol. 69, N* 
346, pp. 148-211; POULE, B., 1994, “Savigny and England”, en England and Normand)y in the Middle Ages, 


pg. 159] 
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Stefan Lochner - El Juicio Final (1435) 


El mito milenarista 


Muchos siguen pensando que la Europa previa al año mil vivió bajo el pánico a que 
se acabase el mundo en esa fecha. Nada indica que fuera así!'*!, En 975 un sacerdote pari- 
sino predicaba a sus fieles que el Anticristo sobrevendría una vez cumplido el primer mile- 
nio del nacimiento de Cristo, tras lo cual tendría lugar el Juicio Final. Vaticinaba el fin de 
los tiempos, un acontecimiento previsto por los autores de los textos bíblicos y que supues- 
tamente llegará precedido de señales terribles. Veinte años después, Abbón de Fleury, abad 
del monasterio de Fleury-sur-Loire, que había presenciado aquella prédica cuando era un 
joven monje, la rebatió en un tratado recurriendo a los Evangelios, el Apocalipsis y otras 
escrituras. ¿Significa eso que hubo en la época un temor generalizado a la llegada del año 
mil? No podemos afirmarlo, porque Abbón se limita a ofrecer su réplica al sermón de aquel 
sacerdote sin especificar nada. Sin embargo, algunos siglos después, el cardenal italia- 
no Cesare Baronio asentaba la teoría del miedo al año mil. Según afirmaba en sus Anales 
eclesiásticos, Abbón se había enfrentado a un movimiento que anunciaba que el año mil 


sería “... el último año del mundo, o muy próximo al mismo en que debía revelarse aquel 


181 MARTÍNEZ GIRALT, Al., 2019, “Año Mil, ¿el fin del mundo?”, en La Vanguardia; ORTEGA CERVIGOS, 
J.Ig., 2013, “El mito milenarista en la Europa medieval”, en ECHEVARRÍA ARSUAGA, A. y RODRÍGUEZ 
GARCÍA, J.M., M., ed., Historia Medieval, Internet 
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hombre de perdición, aquel a quien llaman el Anticristo”. Se- 
guía Baronio: “Estas palabras se habían difundido por las Ga- 
lias, fueron predicadas previamente en París y se expandieron 
rápidamente por toda la tierra. Casi todo el mundo les dio cré- 
dito, siendo seguramente aceptadas con temor por los más 
simples, pero rechazadas por los más sabios”. El caso es que 
Baronio, que vivió entre los siglos XVI y XVII, era un acé- 


rrimo defensor de la Contrarreforma. Como dejó claro Geor- 


182 


ges Duby **”, para un Baronio decidido a refutar las críticas que 


Cardenal Cesare Baronio 


eruditos protestantes hacían a la Iglesia, a la que consideraban 

alejada de los ideales evangélicos, el pánico al año mil era una idea muy atractiva de cara a 
una m asa ignorante de laicos y una minoría eclesiástica capacitada para interpretar las Sa- 
gradas Escrituras (para la fe protestante, todos los fieles lo están). La arriesgada generali- 
zación que hizo el cardenal italiano se fortaleció durante siglos hasta convertirse práctica- 


mente en un dogma”. 


Todavía circulaba ese mito en el siglo XIX, cuando el prestigioso historiador fran- 
cés Jules Michelet empezó sin reparos la redacción del capítulo séptimo de su Historia de 
Francia afirmando que “... era una creencia general en la Edad Media que el mundo tenía 
que acabar con el año 1000 de la Encarnación”'%. Los medievalistas actuales rechazan 
generalmente esta teoría, aunque algunos creen posible la existencia, a partir de mediados 
del siglo X, de un sentimiento de espera en torno a la inminencia del Juicio Final, una creen- 
cia en la noche del mundo. ¿Hay realmente pruebas suficientes para afirmar que existió tal 
sentimiento de espera? Desde luego, los anales de la época reflejan multitud de prodigios 
inexplicables y catástrofes: cometas, eclipses, inundaciones, terremotos, por un lado, y gue- 
rras, hambrunas o epidemias, por otro. Sin embargo, ninguno de los cronistas llegó a rela- 
cionar nada de aquello en sus escritos con el fin de los tiempos. La única conclusión posible, 
si no surgen pruebas en otro sentido, es que el año mil no fue una fecha que inspirara un 
temor generalizado al fin del mundo (o, al menos, no puede demostrarse que el pánico fuera 


colectivo), ni tampoco el centro de un período en el que la sociedad cristiana occidental se 


182 DyBY, G., op. cit. 


* Un caso temprano de Memoria Histórica. 
183 MICHELET, J., 1880, Histoire de France, Paris, A. Lacroix 8 C* 
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hallara a la espera de ese fin. ¿En qué queda entonces el año mil? ¿Se trató de una fecha 
totalmente intrascendente? Incluso si se ponen sobre la mesa sus desastres y prodigios, no 
pasa de haber sido un año más. De todos modos, la posibilidad de que su mensaje pudiera 


estar ampliamente extendido es muy remota. 


e En primer lugar porque, como demostró el historiador francés Ferdinand Lot a me- 
diados del siglo pasado, lo más probable es que una mayoría de gente desconociera 
por completo en qué fecha exacta vivía. 


e En segundo lugar, porque la datación basada en la Encarnación (el nacimiento de 
Jesús) tardó en implantarse 


Hacia el año mil, el cómputo de la era cristiana coexistía con la “era de la indicción”, 
adoptada por el emperador Constantino en 313 por motivos fiscales y organizada a partir 
de ciclos de quince años, o indicciones. Por otra parte, cada región seguía sus propios mé- 
todos de datación. Con posterioridad, ya en la Baja Edad Media el reino franco y en áreas 
bajo su influencia, como en la futura Cataluña, se fechaba según los años de reinado de los 
soberanos francos. Y en la Península Ibérica ya existía una larga tradición de uso de la “era 
hispánica”, que empezaba a contar desde 38 a. C., año de la pacificación de Hispania por el 
emperador Octavio Augusto. Aunque se supiera fechar, ¿qué posibilidades reales había de 
calcular la llegada del fin del mundo? En los Evangelios Jesús dejó una respuesta muy 
clara en un sermón que pronunció al respecto: “En orden al día y la hora, nadie lo sabe, ni 
los ángeles de los cielos, ni el Hijo, sino solo el Padre” (Mateo: 24, 36; Marcos: 13, 32). 


En la concepción de este tipo de creencias se integraban varias ideas antiguas: 


a) El “eterno retorno” con la renovación cíclica de la realidad histórica a través de 
sucesivos mundos* 


* También conocido como 'palingenesia', este concepto proviene de creencias esotéricas que perviven des- 
de la Antigúedad o quizás desde antes. Se puede entender en varios sentidos: 


1) Palingenesia cósmica: Después de un período de varios miles de años (Gran Año Cósmico), las 
mismas cosas se repetirán exactamente, y ello por toda la eternidad. 


2) Palingenesia alquímica: Hacer reproducirse determinados fenómenos mezclando ciertas sustan- 
cias 


3) Palingenesia moral o filosófica: Después de su muerte aparente, todo ser vivo, por el hecho de 
que lleva en sí “gérmenes de restitución”, renace en un nuevo estado del mundo, siempre en evolu- 
ción, y del que el próximo será el último. 


190 


b) Creencia en una supuesta Edad de Oro primitiva, a partir de la cual el mundo se 
habría ido degradando paulatinamente a través del tiempo. 


Sobre ellas actuaba la fe de tipo apocalíptico* en el fin de los tiempos, el retorno 
del Mesías y la instauración de un nuevo cielo y una nueva Tierra perfectos, suceso que 
restauraría la primigenia Edad de Oro anterior al pecado y la plenitud del mundo, y que 
tendría lugar tras un lapso de degradación final y triunfo transitorio del mal en el tiempo 
y ciclo presentes. La instauración de la Iglesia de Cristo se contemplaba como la señal de 
que el fin, la llegada del “milenio” futuro, estaba próximo ; otra señal estaba constituida 
por el rechazo de la riqueza (la “pobreza voluntaria”, que ya hemos tratado) como anticipo 
del “reino de los justos” y, sobre todo, la aparición de un “Emperador del fin de los tiem- 
pos”, o rex iniquus que se suponía iba a asegurar una época de paz y de expansión de la 
fe antes de que el Anticristo perturbara todo el proceso con su intento postrero de imponer 
el mal!**. Por supuesto, esta creencia, como todas fue aprovechada desde una óptica po- 


lítica por los soberanos de la época, como constata Jean Séguy!*: 


“Las especulaciones sobre el Rex iniquus, que precedería a la llegada del 
Anticristo y anunciaría la llegada del rey de los últimos tiempos, están presentes 
en toda la época medieval. Es sabido que las dinastías francesas y alemanas las 
utilizaron en provecho propio ya desde la primera Cruzada. Raimundo de Saint 
Gilles, conde de Toulouse, Luis VII de Francia, Federico Barbarroja, Balduino 
IX, conde de Flandes, Federico ll, etc., se hicieron pasar sucesivamente por este 
rey de los últimos tiempos. Después de la muerte de algunos de ellos, la creduli- 
dad popular imaginó que estaban simplemente ocultos, en espera del momento 
oportuno para reaparecer y cumplir su misión mesiánica”. 


El milenarismo, en efecto, siempre tuvo un componente mesiánico, ya desde sus 
primeras manifestaciones. En los primeros siglos del cristianismo, algunos padres y escri- 


tores, fundándose sobre todo en el referido texto del Apocalipsis, enseñaban que Cristo 


A finales del siglo XIX el concepto de eterno retorno fue retomado por el filósofo Friedrich Nietz- 
sche, quien lo definió como el 'sf' que el mundo se dice a sí mismo, expresión cósmica de un supuesto 
espíritu dionisíaco que exalta y bendice la vida. Según Nietzsche, el mundo se nos presenta desprovisto de 
todo carácter de racionalidad (no es perfecto, ni bello, ni noble). Esta explosión de fuerzas desordenadas, 
por otro lado, tiene en sí una necesidad”, que es su voluntad de reafirmarse y, por ello, de volver eternamen- 
te sobre sí misma. Dionisos, según Nietzsche, acabará más pronto o más tarde por volver a sustituir a Apolo 
en el dominio del mundo ; es, según él, una ley necesaria e inevitable. [vid. RIFFARD, P, 1987, Diccionario 
del esoterismo, Madrid, Alianza, pp. 302-303; ABBAGNANO, N., 1973, Historia de la Filosofía 111, Barcelona, 
Montaner 8 Simón, pp. 325-26 ; ELIADE, M., 2011, El mito del eterno retorno, Madrid, Alianza] 

* Lectura literal del Apocalipsis, 20, 1:6 
14 RIFFARD, op. cit., pp. 505 ss. 
185 SÉGUY, op. cit., pg. 24 
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volvería al fin de los tiempos para reinar sobre la Tierra durante mil años. De ahí la deno- 
minación de esta doctrina, que también se ha empleado en su terminología griega: quilias- 
mo (de “khilias”=mil). Los principales representantes de esa tendencia fueron San Papías 
de Hierápolis, San Justino, San Ireneo, Tertuliano y Lactancio. Combatido ya en el siglo 
IL el milenarismo fue erradicado en el siglo V por Orígenes y no volvió a salir a la luz 
hasta la época que estamos estudiando. Esta creencia siempre fue perseguida, pues por lo 
general estaba relacionada con revueltas de tipo social y hasta con levantamientos de tipo 
nacionalista ; en la Edad Media estuvo asociado movimientos contrarios a la “reforma 
gregoriana” y a“... sentimientos soocioeconómicos de frustración exacerbados por ham- 
bres y pestes frecuentes”, como lo pone Jean Séguy!%. Dentro de los movimientos de 
penitentes más o menos ortodoxos que proliferaron en el siglo XI conviene destacar a los 
liderados por Tanquelmo por un lado y Eudes de Estrella por otro en el Norte y Noroeste 
de Europa en el seno del conjunto de revueltas sociorreligiosas —primero de inspiración 


burguesa, y más tarde de amplia rai-gambre popular- que conmocionaron esa zona. 


La creencia milenarista fue vehículo, sobre todo a partir del siglo XII, para expre- 
siones de tensión social, e incluso fundamentó movimientos que hoy se denominarían de 


“contracultura”*. También sirvió, aún antes (desde el siglo VII), para estigmatizar a per- 


186 Ibid., pp. 238 ss. ; ÁLVAREZ PALENZUELA, V.A., 1999, “Milenarismo y milenaristas en la Edad Media, 
en /X Semana de Estudios Medievales, Instituto de Estudios Riojanos ; GRAU | ARAU, And., 2012, 
“Milenarismo, espiritualismo y reforma eclesiástica en la Baja Edad Media, en ROSSATTO, N.D. ed., Mística 
y milenarismo en la Edad Media ; ROMERO PÉREZ, Ant., “Milenarismo, utopía e ideología”, en Vegueta, 
N? 17, Xunta de Galicia, pp. 189-211 

* Aunque hay tendencias contraculturales en todas las sociedades, el término contracultura se usa para 
referirse a un movimiento organizado cuya acción influye a las masas y persiste durante un periodo 
considerable. Así pues, una contracultura es la realización de las aspiraciones de un grupo social marginal 
—por ejemplo: el romanticismo del siglo XIX, la bohemia que se inició en el siglo XIX y dura hasta hoy, 
la generación beat estadounidense de la década de 1950, los movimientos contraculturales de los años 60 
del siglo XX, influidos por la generación beat, el movimiento hippie nacido en la década de 1960 en Estados 
Unidos y el movimiento punk de finales de los años 70 de dicha centuria. La palabra puede entenderse en 
dos sentidos: por una parte, constituye una ofensiva contra la cultura predominante; por otra parte, es una 
"cultura a la contra que permanece (al menos en un primer momento) al margen del mercado y los medios 
de formación de masas, es decir, en el underground. Se le ve a la contracultura como una desintegración 
de estructuras y formas llevadas a cabo dentro del mismo orden social. Este fenómeno no es lineal, por lo 
tanto, al no mostrarse como una estructura formal a simple vista, se le relaciona con el caos y desorden so- 
cial. Las estructuras de la contracultura se van modificando con base en los intereses que son pertenecien- 
tes al status quo. La contracultura es probablemente tan antigua como la propia cultura, esto se puede sim- 
plificar con el hecho de reconocer la variedad de mentalidades respecto a temas en específico. Cabe men- 
cionar que la contracultura no está contra la propia cultura, sino contra la forma en que esta se encuentra 
impartida. Theodore Roszak acuñó el término en 1968 para referirse a la actividad rebelde de la juventud 
de los años 60 y sus mentores ideológicos: Allen Ginsberg, Jack Kerouac y William S. Burroughs, forjadores 
de la identidad inconformista y, a la postre, cimientos del movimiento hippie. En la segunda mitad de los 
60 Timothy Leary, Ken Kesey, Alan Watts y Norman O. Brown, entre otros, desarrollaron la teoría y praxis 
contracultural, convirtiéndose en cabezas visibles del movimiento. En ocasiones se ha señalado a las con- 
traculturas como modas relativamente inofensivas y pasajeras..En estos casos se las considera subculturas 
o subproductos de la cultura dominante, que no se contraponen realmente a la misma. Los individuos que 
forman parte de dicho movimiento, se ven reflejados en la absorción de agitaciones y descontentos del terri- 
torio en el que se pretende realizar el cambio. [vid. ARCE, t., 2008, “Subcultura, contracultura, tribus urbanas 
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sonajes que se tenían por Anticristo, o bien para exaltar, según se ha visto, a algunos Em- 
peradores (rex iniquus), no muertos, sino aparentemente ocultos, que regresarían para rea- 
lizar su misión benéfica antes del fin de los tiempos, Muchos acontecimien-tos contempo- 
ráneos, como las invasiones turcas a Tierra Santa, anticipaban para muchos de los autores 
que propagaban esta creencia la inminencia de la nueva era. Las predicaciones de Pedro 


el Ermitaño*, por ejemplo, coincidentes en el tiempo con la 1* Cruzada, contribuyeron a 


y culturas juveniles”, en VARIOS, Cultura, contracultura, México, Plaza 8 Janés, pp. 23-28 ; GOFFMANN, 
K., 2005, La contracultura a través de los tiempos. De Abraham al “acid-house”, Barcelona, Anagrana ; ROS- 
ZAK, Th., 1984, El nacimiento de una contracultura, Barcelona, Kairós ; GINSBERG, Al., 2012, Poems, Po- 
emHunter. Com ; KEROUACK, J. 2012, Poems, PoemHunter.com ; BURROUGHS, W.S., 1970, The Elec- 
tronic Trip, Trips, Internet; LEARY, T., 2012, Collected Works, Internet Archive.com ; KESEY, K., 1962, One 
Flew over the Cuckoo's Nest, Internet ; WATTS, Al., 1987, La sabiduría de la inseguridad, Barcelona, Kai- 


of the first Crusade (1096-1099) | 
e Bouillon 


E long.5 West of Greeaw FO 


Itinerario de la Cruzada de Pedro el Ermitaño 


* Pedro el Ermitaño, también llamado Pedro de Amiens, fue un clérigo francés, líder religioso de la llama- 
da Cruzada de los pobres, una peregrinación espontánea y armada que a finales del siglo Xl intentó avanzar 
hacia Tierra Santa hasta ser rechazada y que sirvió de preludio a la Primera Cruzada. La razón que exponía 
el papa era que tras la conquista de Jerusalén por los turcos selyúcidas a los árabes abasidas en 1073, se 
había prohibido desde entonces el acceso a los Santos Lugares a los peregrinos cristianos. Mientras predi- 
caba entre Bourges y Colonia, la elocuencia de Pedro el Ermitaño, hombre por otro lado de diferente cultura, 
levantó el entusiasmo de miles de cristianos (más de 12.000 hombres) que, al grito de Deus le volt, empren- 
dieron la marcha en mayo de 1096 y llegaron a Constantinopla a finales de julio en donde el movimiento 
había crecido con personas que se adhirieron en el camino. Tras avanzar hasta Nicomedia, Pedro el Ermita- 
ño, ante los primeros reveses de su ejército, regresó a Constantinopla para recabar el aoyo del emperador 
Alejo Comneno. ante los primeros reveses de su ejército, regresó a Constantinopla para solicitar el apoyo 
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arrastrar a mltiples “paupers” y jóvenes*, y la propia expedición militar dio lugar a relatos 


que exaltaron el “mesianismo” y la creencia en un próximo fin de los tiempos: Jerusalén, 


del emperador Alejo Comneno. Durante ese tiempo, su ejército fue masacrado en las llanuras de Kibotos, 
y Pedro el Ermitaño esperó a que los nobles occidentales llegaran a apoyarle, lo que sucedió en mayo 
de 1097. Jerusalén fue tomada el viernes 15 de julio de 1099, Pedro fue nombrado capellán del ejército vic- 
torioso. Dio un sermón en monte de los Olivos donde exigió a los soldados saquear la ciudad y aniquilar a 
sus ciudadanos infieles desarmados, musulmanes, judíos, mujeres y niños, prometiendo la entrada al Para- 
íso por tales acciones. [vid. FIORI, J., 2006, Pedro el ermitaño y el origen de las Cruzadas, Barcelona, 
Edhasa] 


* La Cruzada Infantil o Cruzada de los Niños fueron un conjunto de ocho acontecimientos reales y ficticios 
sucedidos en 1212, tras las visiones de un muchacho alemán o francés. Los niños marchan hacia el sur de 
Italia. La venta de niños como esclavos estaba permitida. Existen muchos testimonios contradictorios, y los 
hechos reales son todavía objeto de debate entre los historiadores. La versión tradicional de la Cruzada 
Infantil comprende acontecimientos con referencias similares: 


a) Un niño dice haber sido visitado por Jesucristo, quien le ordena escribir de su puño y letra unas 
cartas que debe en-tregar al rey francés en las que se afirma que éste debe dirigir una nueva 
cruzada para recuperar Jerusalén. El niño entrega las cartas y se vuelve a su pueblo. El rey se 
toma a broma esas cartas. El niño recibe una segunda visita de Jesucristo, que ahora le 
encomienda liderar él mismo una cruzada hecha por niños hacia Jerusalén, que caerá en manos 
cristianas por la pureza y bondad de sus almas. Le dicen también que no debe temer por el mar, 
ya que se abrirá como ya ocurrió con Moisés. Al mismo tiempo, un niño alemán asegura que 
también ha sido mandado por Jesucristo en la misma empresa y reúne a un número bastante 
menor de niños alemanes. De 20 000 a 30 000 niños se les unen y marchan hacia Niza, en el sur 
de Francia. En su camino pasan por ciudades y pueblos, y arrasan con la comida que encuentran. 
Más de la mitad de los niños deserta y los otros mueren de hambre. Finalmente llegan a Niza 
menos de 2000 niños y 200 adul-tos. Para que se abra el mar, pasan dos semanas rezando desde 
que sale el sol hasta que se oculta; sin embargo no ocurre nada. Dos mercaderes les ofrecen siete 
barcos para cruzar el mar hasta Tierra Santa. Los niños suben a bordo de los barcos y zarpan. 
En Cerdeña se hunden dos barcos. Los otros cinco llegan a Alejandría, en Egipto, donde los 2000 
niños son vendidos como esclavos por los dos mercaderes que les habían prestado los barcos. 
Ese es el fin de la Cruzada. 


b) De acuerdo con recientes investigaciones, se ha encontrado que existieron dos movimientos de 
gente (de todas las edades) en 1212 en Alemania y Francia, cuya similitud pudo inspirar a los cro- 
nistas para elaborar la leyenda. En el primer movimiento, Nicolás, un pastor de Alemania, condujo 
a un grupo a través de los Alpes hasta Italia a principios de primavera. Alrededor de 7000 hombres 
llegaron a Génova en agosto. Sin embargo, sus planes no fructificaron, pues las aguas no se abrie- 
ron a su paso, y la comitiva se desbandó. El segundo movimiento fue conducido por un *pastorcillo' 
llamado Esteban de Cloyes cerca del pueblo de Cháteaudun que aseguró en junio que portaba 
una carta de Jesús para el rey de Francia. Atrajo a un grupo de 30.000, con los que fue hasta Saint- 
Denis, donde se dijo que obró milagros. Bajo las órdenes de Felipe ll de Francia o el consejo de 
la Universidad de París, la multitud fue enviada a casa, y muchos de ellos efectivamente volvieron. 


Cc) A principios de la década de 1200, grupos de vagabundos aparecieron en Europa. Eran gente 
desplazada por los cambios económicos, que forzaron a muchos campesinos pobres del norte de 
Francia y Alemania a vender sus tierras. Estos grupos eran denominados pueri (del latín, “chicos”, 
niños”) de forma condescendiente. Los pueri marcharon, siguiendo a la Cruz Cristiana y asocián- 
dose con el viaje bíblico de Jesús. Esto, sin embargo, no era el preludio de una guerra santa. Años 
más tarde, los cronistas leyeron los testimonios de estas procesiones y tradujeron el térmi- 
no pueri como «niños» sin entender su significado original. 


Según Matthew Paris, uno de los líderes de la Cruzada Infantil pasó en 1251 a ser Le Maítre de 
Hongrie, el líder de la Cruzada de los Pastores. De acuerdo con Raedts, solamente unas cincuenta fuentes 
de la época mencionan la cruzada, ya sea en unas pocas frases o media página. Raedts las categoriza en 
tres tipos dependiendo de cuando fueron escritas: las escritas en 1220, las escritas entre 1220 y 1250 (los 
autores podrían haber estado vivos en la época de la cruzada y escribir sin embargo sus memorias mucho 
después), y las fuentes escritas tras 1250 por autores que recibieron su información de una o dos generacio- 
nes anteriores. De éstos, Raedts no considera que las fuentes posteriores a 1250 muy fiables y, de las 
anteriores, sólo concede credibilidad a veinte. Sólo en las últimas narraciones categorizadas como no fia- 
bles es donde se habla de la «cruzada infantil», por autores como Beauvais, Roger Bacon, Tomas de Can- 
timpre, Matthew Paris, entre otros. Anteriormente a Raedts sólo unas pocas publicaciones científicas investi- 
garon la Cruzada Infantil. La primera fue realizada por el francés G. de Janssens (1891) y el alemán R. 
Róhrich (1876). Ambos analizaron las fuentes pero no el relato. La medievalista estadounidense Diane C. 


194 


se convertía en una especie de anticipación de la Ciudad de Dios. De ahí el radicalismo 
primitivo, volcado contra los judíos, que se da ya en esa “cruzada popular” de finales del 


siglo XI y se repite en ulteriores movimientos de cruzada: 


“En estos movimientos, que se distinguieron siempre por su antisemitismo 
sangriento y su anticlericalismo radical, encontramos las mismas gentes y las 
mismas esperanzas que en las sectas de predicadores errantes, monjes apóstatas 
o sacerdotes exclaustrados ; las mismas esperanzas mesiánicas, la misma preten- 
sión de hablar en nombre de Dios y establecer el Reino escatológico o favorecer 
su desarrollo”. 


Según Séguy, todos estos fenómenos se localizaban en zonas muy determinadas 


de la geografía europea, con unas características muy marcadas!*”: 


“Su punto de partida y su principal área de reclutamiento se sitúa entre 
Bohemia e Inglaterra, en una franja de territorio delimitado exclusivamente por 
Escandinavia y el Norte de los Alpes. Francia queda atravesada por esta línea 
divisoria. En general se trata de países donde la industria medieval alcanza su 
máximo desarrollo. El crecimiento de la natalidad es también allí donde alcanza 
el nivel más alto. Los contrastes de fortuna son más patentes que en otras partes 
y la creación de un proletariado de campesinos desarraigados favorece la inesta- 
bilidad psicosocial. Las grandes pestes, la penuria, el hambre, parecen actuar 
sobre las masas de estas regiones como catalizadoras o reveladoras. La mayor 
parte de los movimientos mesiánicos de la época coinciden con la aparición de 
una u otra de estas calamidades”. 


En el transcurso del siglo XII algunos escritores sentaron las bases teóricas y doc- 
trinales para la permanencia y difusión del mito milenarista. El autor principal fue Gioac- 
chino da Fiore (1130/35-1201/02), quien pretendía esbozar una magna interpretación li- 
neal y progresiva de la historia humana, en cuyo transcurso se producían aclaraciones ca- 
da vez más exactas del mensaje divino. Desde el segundo tercio del siglo XIII sus ideas 
alcanzaron cierta difusión y se compusieron incluso textos apócrifos atribuidos al visiona- 


rio calabrés. A comienzos de ese mismo siglo, los movimientos heréticos tenían ya un 


Munrow proporciona, de acuerdo con Raedts, el mejor análisis de las fuentes y fue el primero que elaboró 
un informe convincente de la Cruzada sin leyendas. El citado Norman Cohn (1971) caracterizó al eudismo, 
como ya sabemos, de movimiento premileniarista en el que los pobres trataban de escapar a la miseria de 
su vida cotidiana. El análisis de Peter Raedts está considerado el mejor hasta la fecha sobre los muchos 
factores que envuelven la Cruzada Infantil. [vid. ZACOUR, N.P., 1891, “The Children's Crusade”, en A 
History of the Crusades, University of Wisconsin Press ; MUNROW, D.C., 1907, “The Fourth Crusade”, en 
Original Sources of the European History, 111, Philadelphia ; RAEDTS, P., 1977, “The Children's Crusade of 
1212”, en Journal of Medieval History, N* 3 ; CARDINI, Fr., 1999, La crociata dei fanciulli, Giunti Editori] 


187 LADERO QUESADA, op. cit., pg. 506 ; SÉGUY, op. cit., pg. 241-43 
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volumen suficiente como para preocupar a la Iglesia establecida, sobre todo en Italia, 
Francia del Sur y diversas zonas de la Alemania renana, de las cuencas del Mosa y del 
Mosela y de Flandes. Se vio preciso contener aquella realidad, pero sobre todo rescatar 
para la ortodoxia los impulsos y aspiraciones religiosas que se manifestaban detrás de 
ella. Tal sería la tarea encomendada a las órdenes mendicantes, y en los que tocaba al cas- 


tijo, a la Inquisición'%, 


Los judíos en la Edad Media 


Se conoce como “diáspora judía” a la dispersión de los hijos de Israel y los judíos 
posteriores fuera de lo que se considera su patria ancestral (la Tierra de Israel) y de las 
comunidades construidas por ellos en todo el mundo. En términos de la Biblia hebrea, el 
término exilio indica el destino de los israelitas que fueron llevados al exilio del Reino de 
Israel durante el siglo VIII antes de Cristo, y del Reino de Judá durante el siglo VI a. C. 
Durante el exilio, los hijos de Judá empezaron a ser conocido como judíos (““Mordejai el 
judío” en el Libro de Esther es la primera mención bíblica del término). El primer exilio 
fue la expulsión del Reino de Israel (Samaria) por Tiglatpileser III de Asiria en el 733 
a.d.C., y su finalización por Sargón II con la destrucción del reino en el 722 a. C., después 
del final del asedio de tres años que Salmanasar V comenzó en Samaria. Continuó con el 
exilio del año 597 a.d.C. en Babilonia a lo largo de 70 años hasta que Ciro les permitiera 
regresar a Jerusalén y construir el Segundo Templo en Yehud Medinata, una provincia 
autónoma del Imperio aqueménida. Tras el asedio de Jerusalén en el año 63 a.d.C., 
el reino Hasmoneo se convirtió en un protectorado de Roma, y en el 6 d.d.C. se organizó 
como la provincia romana de Judea. Los judíos se rebelaron contra el Imperio Romano 
en el año 66 d. C. durante el período conocido como la primera guerra judeo-romana, que 
culminó con la destrucción de Jerusalén en el año 70. Durante el asedio, los romanos 
destruyeron el Segundo Templo y la mayor parte de Jerusalén. Este evento marcó el inicio 


del exilio romano, también llamado exilio Edom. Líderes y élites judías fueron exiliados, 


188 LADERO QUESADA, op. cit., pg. 507 
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asesinados o vendidos como esclavos. En el 132 d. C., los Judíos, bajo el mando de Bar 
Kojba se rebelaron contra Adriano. En el 135 d. C., el ejército de Adriano derrotó a los 
ejércitos judíos y la independencia judía se perdió. Como castigo Adriano cambió el nom- 
bre de Jerusalén a Aelia Capitolina, la convirtió en una ciudad pagana y prohibió a los 


judíos vivir allí. Judea y Samaria pasaron a llamarse Siria Palestina. 


A lo largo de gran parte de la historia judía, la mayoría de los judíos vivieron en 


la diáspora. 
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La palabra griega diasporá aparece en la Septuaginta (traducción griega anti- 
gua del Antiguo Testamento). A juzgar por los relatos de masacres en 115 antes de nues- 
tra era, el número de residentes judíos en Cirenaica, Chipre y Mesopotamia también era 
grande. Al comienzo del reinado de César Augusto, había más de 7.000 judíos en Roma 
(aunque esto sólo es el número que se dice que acompañó a los enviados que llegaron a 
exigir la deposición de Arquelao. Bringmann habla de 8.000 judíos que vivían en la ciu- 
dad de Roma.). Muchas fuentes dicen que los judíos constituían una sola décima parte de 
la población de la antigua ciudad de Roma. Por último, si las sumas confiscadas por el 


gobernador Lucio Valerio Flaco en el año 62/61 a.d.C., mediante el impuesto de un di- 
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dracma por cabeza para un solo año, implicaría que la población judía de Asia Menor era 


de 45.000 varones adultos, para un total de al menos 180.000 personas!**: 


“No hay fecha u origen que se puedan asignar a los numerosos asenta- 
mientos judios finalmente conocidos en Occidente. Mientras que algunos estaban 
sin duda fundados (y muchos sin duda mucho mayor), como resultado de la dis- 
persión de Judea de la Tierra de Israel y su expulsión de Jerusalén después de la 
revuelta de los años 66-70 d. C. (la primera guerra judeo-romana, conocida 
también como la gran revuelta judía) y la revuelta de los años 132-135 (la según- 
da guerra judeo-romana, conocida como la rebelión de Bar Kojba), también se 
sabe que había ya muchos judios fuera de la Tierra de Israel antes de la opresión 
imperial romana y ante los levantamientos judios por la independen-cia y la li- 
bertad de la dominación romana en su tierra natal, y como fueron aplas-tados 
sus levantamientos, es razonable conjeturar que muchos, como el asenta-miento 
en Pozzuoli atestiguado en el año 4 a.C., volvieran a la (pre-Imperio Ro-mano) 
República Romana tardía o al comienzo del Imperio y se originaran en la emigra- 
ción voluntaria y el atractivo de la industria y el comercio”. 


Destrucción romana de Judea (Roma, Arco de Tito) 


La dominación romana, que comenzó en el año 63 antes de nuestra era, continuó 
hasta que una revuelta entre el 66-70 d. C., un levantamiento judío para luchar por la 
independencia, fue finalmente aplastado después de cuatro años, y que culminó con la 


captura y destrucción de Jerusalén y la quema y destrucción del Templo, el centro de la 


182 BRINGMANN, KI., 1997, A History of the Roman Republic, Polity Press 
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vida nacional y religiosa de los judíos en todo el mundo. La diáspora judía en el momento 
de la destrucción del Templo, según Josefo, estaba en Partia (Persia), Babilonia (Irak), 
Arabia, así como algunos judíos más allá del Éufrates y en Adiabene (Kurdistán). Cuándo 
exactamente empezó el antijudaísmo romano es una cuestión de debate académico, sin 
embargo el historiador H.H. Ben-Sasson ha propuesto que la crisis bajo Calígula entre el 
año 37 y el 41 fue la“... primera ruptura abierta entre Roma y los judíos” '. La comple- 
ta destrucción de Jerusalén y el asentamiento de varias colonias griegas y romanas en Ju- 
dá/Judea y en la Tierra de Israel (y el cambio de su nombre por el de Palestina y del de 
Jerusalén por Aelia Capitolina, como se ha visto, indica la intención del gobierno romano 
de evitar la regeneración política de la nación judía y cortar la conexión de los judíos con 
su patria. Sin embargo, cuarenta años más tarde, los judíos vuelven a hacer esfuerzos para 
recuperar su antigua libertad ; con Israel agotado desde el punto de vista militar, se inten- 
taron establecer mancomunidades en las ruinas del helenismo: Cirene, Chipre, Egip-to y 
Mesopotamia. Estas tentativas fueron suprimidas de raíz por Trajano (115-117 d.d.C.), y 
bajo Adriano la misma suerte tuvo el intento de los judíos de Israel de un nuevo levanta- 
miento de recuperar su independencia (133-135 d. C). A partir de ese momento, a pesar 
de los movimientos sin importancia bajo Antonino, Marco Aurelio, y Severo, los judíos, 
reducidos en número, indigentes y triturados, perdieron la preponderancia en su propia 
patria. Sin embargo, a pesar de ese decreto, ha habido una presencia judía casi continua 
en Jerusalén durante 3.300 años, y durante el siglo VI había allí 43 comunidades judí- 
as. Yavne, en la llanura costera, asociado con Yohanan ben Zakai, fue un importante cen- 


tro del judaísmo rabínico. 


Siguiendo a la revuelta del primer siglo y la de Simón bar Kojba en el segundo, la 
destrucción de Judea ejerció una influencia decisiva sobre el pueblo judío disperso por 
todo el mundo. Uno de los cambios más significativos fue el desplazamiento del centro 
de la autoridad religiosa de los sacerdotes del templo a los rabinos. Muchos judíos entra- 
ron en la diáspora como esclavos después de la destrucción del Templo en el año 70 y en 
el 135 de la era cristiana. Aunque hay escasa evidencia acerca de las comunidades judías 
de la diáspora hasta el siglo IV, muchas de estas poblaciones de esclavos pueden haber 
servido de base para las comunidades judeo-europeas posteriores. Ya mucho antes de la 


destrucción del Templo, la mayoría de los judíos ya estaban viviendo en la diáspora con 


190 BEN SASSON, H.H., dir., 1969, Historia del pueblo judío, Madrid, Alianza 
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tal vez hasta un millón en Alejandría, por ejemplo. Los romanos no distinguían entre ju- 
díos dentro y fuera de la Tierra de Israel/Judea ; Recogían un impuesto anual por el tem- 
plo, tratando de este modo a todos los judíos como un grupo étnico-nacional distinto. Las 
revueltas y la supresión de las comunidades en Egipto, Libia y Creta en 115-117 d. C. 
probablemente diezmó a la población judía de la diáspora. El concepto de pueblo judío 
en el exilio se buscó un lugar en el pensamiento y discurso normativo medieval judío, 
cristiano e islámico. Mahoma ya se dirigió a los judíos de La Meca y de Medina como si 
hubieran sido expulsados de la tierra de Judea por los siervos de Dios, como un castigo 
por su rechazo a Jesús y a los profetas. La creencia popular generalizada de que hubo una 
expulsión repentina de judíos de Palestina en el año 70 o 135 d. C. que llevó a la creación 
de la diáspora no es correcta. Esta es un proceso que se ha producido durante siglos, que 
comienza con la destrucción asiria de Israel, la destrucción babilónica de Judá, la destruc- 
ción romana de Judea, y el estado posterior de cristianos y musulmanes. Después de las 
revueltas, el centro religioso judío pasó con sus estudiosos a la comunidad judía de Babi- 
lonia. Para las generaciones subsiguientes el evento llegó a representar una visión funda- 
mental acerca de los judíos, que se iban a convertir en un pueblo exiliado y perseguido 
durante gran parte de su historia. Según Israel Yuval, la cautividad babilónica creó una 
promesa de retorno en la conciencia judía que tuvo el efecto de aumentar la autopercep- 
ción judía del exilio después de la destrucción del Segundo Templo, aunque su dispersión 


se debió a una serie de factores ajenos al exilio!”., 


Durante la Edad Media, debido a la creciente dispersión geográfica y el reasenta- 
miento, los judíos se dividieron en grupos regionales distintos que hoy se tratan general- 
mente de acuerdo con dos agrupaciones geográficas de acuerdo con dos agrupaciones 


geográficas principales: 


a) Judíos asquenazís del Norte y Este de Europa 


b) Judios sefardies de Iberia (España y Portugal), el norte de África y Oriente 
Medio. E 


Asquenazí, también escrito como askenazí, es el nombre dado a los judíos que se 
asentaron en la Europa Central y Oriental, principalmente en Alemania, Hungría, Repú- 


blica Checa, Eslovaquia, Polonia, Ucrania, Rumanía, Mo,ldavia, Rusia, Bitelorusia, Li- 


191 YUVAL, Is.J., 2006, “The Myth of THE Jewish Exile from the land of Israel: A Demonstration of Irenic 
Scholarship”, en Common Knowledge, vol. 12, N* 1, pp. 16-33 
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tuania y Letonia. Los asquenazíes son los descendientes de las comunidades judías medie- 
vales establecidas a lo largo del Rin, desde Alsacia, al sur, hasta Renania, en el norte. 
Ashkenaz, término hebreo medieval comúnmente empleado para designar a Alemania, 
es también el nombre dado en dicha lengua a toda la región del centro y este europeo, 
mientras que asquenazí es un término que designa de un modo general a la población 
judía que desciende de los mencionados judíos que se asentaron en la Europa central y 
oriental. Desarrollaron costumbres y leyes particulares, que los diferencian de otros gru- 
pos del pueblo judío (sefardíes y mizrajíes, por ejemplo). Los asquenazíes desarrollaron 
su propia lengua, el yidis, que combina términos provenientes de diversos dialectos 
alemanes junto con algunos de origen eslavo y hebreo. El término ashkenazí tiene su 
origen en el personaje bíblico 4shkenaz, en asirio ASkiza, biznieto de Noé (Génesis X, 
3). Muchos de los asentados originalmente en esta región emigraron más tarde a otras zo- 
nas de Alemania, Hungría, Polonia, Rusia y, en general, a los países de la Europa orien- 
tal entre los siglos X y XIX. Desde el medioevo hasta la primera mitad del siglo XX, la 
lengua común entre los judíos askenazíes era el pidis, una variante del alemán. Existió 
otra con mucha menor extensión, el hebreo de raíz eslava (¡udeo-checo) ya extinto. Este 
subgrupo judaico desarrolló una cultura y tradición litúrgica peculiar influenciada por el 
contacto con la idiosincrasia de la nación a la que pertenecían. Aunque hacia el siglo 
XI representaban solamente el 3% de la población judía mundial, los askenazíes llegaron 
a constituir, en su momento álgido del año 1931, el 92 % del total. Actualmente alcanzan 
aproximadamente el 80%. La mayoría de las comunidades judías con una historia extensa 
en Europa son asquenazíes, excepto aquellas asentadas en el Mediterráneo. Normalmente 
hay discrepancias acerca de quién debe ser considerado judío. Esto hace especialmente 
difícil definir qué es un judío asquenazí, pues implica una definición religiosa, cultural o 
étnica. Dado que la mayoría de estas personas ya no vive en la Europa del Este, migraron 
a la Europa del Oeste, el Norte de Europa y América, el aislamiento que en un momento 
ayudaba a distinguir la religión y cultura específicas ha desaparecido. Es más, la palabra 
“asquenazí? ha evolucionado y cobrado nuevo significado, particularmente en Israel. Aun 
hoy muchas comunidades judías poseen dos sinagogas, una para los asquenazís y otra 
para los sefaradíes. Aunque la distinción tiende a desvanecerse con el paso del tiempo, se 
considera que los judíos sefaradíes desarrollan una actividad comunitaria más bien reli- 
glosa, mientras que las instituciones asquenazíes suelen desplegar un abanico más amplio. 


Otra característica es que la incidencia del ateísmo y la militancia política son histórica- 
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mente mayores en el mundo asquenazí. Por otro lado, el judaísmo asquenazí también in- 


cluye grupos conservadores ortodoxos en Israel. 


Estos grupos tienen historias paralelas que comparten muchas similitudes cultura- 
les, así como una serie de masacres, persecuciones y expulsiones de que han sido objeto, 
como las expulsiones de Inglaterra en 1290, de España en 1492 y de los países árabes 
entre 1948 y 1973. Aunque las dos ramas comprenden muchas prácticas únicas etno- 
culturales y tienen relación con sus poblaciones locales de acogida, su religión compartida 
y su ascendencia, así como su comunicación continua y se suelen llevar a cabo transferen- 
cias de población, ha sido responsable de un sentido unificado de la identidad judía cultu- 
ral y religiosa entre sefardíes y asquenazíes de la época romana tardía hasta el presente. 
Los judíos constituyen un grupo étnico-religioso que remite sus orígenes principalmente 
a los antiguos israelitas del Levante, así como a otros grupos/poblaciones contribuyentes. 
Los samaritanos se consideran la población restante del Reino del Norte de Israel que no 
fueron expulsados durante el exilio de las diez tribus, y que se unieron a las poblaciones 
asirias entrantes para formar su comunidad. Algunos eruditos bíblicos consideran también 
que partes de la población de Judea se habían quedado a vivir en sus hogares durante el 
el susodicho exilio y más tarde se unieron a los israelitas que regresaban de Babilonia y 


formaron las poblaciones judías de la época clásica y asmonea. 


Aunque no se puede hablar, realmente, de convivencia idílica entre cristianos y 
judíos durante gran parte de la Edad Media, no cabe duda de que, si comparamos con lo 
que ocurrió en la crisis bajomedieval, se puede considerar que durante los siglos XI y XII 
los judíos vivieron en relativa paz en la reinos cristianos peninsulares. La mayoría de los 
judíos habitaban en las ciudades en juderías o call. Tenían la condición de servi regis, es 
decir, dependientes de los reyes, los cuales tenían la obligación de protegerlos. Gozaban 
de autonomía administrativa y religiosa. Aunque sus actividades abarcaron el abanico de 
las que se daban en el Medievo, es cierto que destacaron en las ocupaciones artesanales 
y comerciales, así como en las de tipo intelectual y en la medicina. Algunos judíos se de- 
dicaron a servir a los monarcas en sus cortes e instituciones. En el campo cultural su apor- 
tación a la denominada Escuela de Traductores de Toledo y al entorno del rey Alfonso X 


está considerada como muy importante. Judá Mosca*, por ejemplo, fue un intelectual am- 


* Yehuda ben Moshe ha-Kohen, Mosca el Coheneso en las fuentes cristianas, vivió en el siglo XIl y fue mé- 
dico real, astrónomo y un destacado escritor de la Escuela de Traductores de Toledo en época de Alfonso 
X el Sabio, para quien tradujo importantes obras científicas del árabe y hebreo al castellano. Fue rabino de 
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pliamente reconocido de aquel momento histórico. Pero, a pesar de estos aspectos señala- 
dos sobre la convivencia pacífica entre cristianos y judíos, siempre hubo una larvada co- 
rriente popular antijudía. Esta mentalidad tenía su origen en la consideración de los judíos 
como el pueblo deicida, así como en el recelo que muchos cristianos sentían por el enri- 
quecimiento abusivo de un sector de los mismos, considerados como usureros. En Al-An- 
dalus, por su parte, los judíos disfrutaron de una situación de relativa calma hasta la llega- 
da de los almorávides y almogávares, procedentes del Norte de África y defensores de 
una visión muy rigurosa del Islam. Se produjeron persecuciones que provocaron emigra- 


ciones hacia los reinos cristianos !'”. 


El estallido de la persecución contra los judíos en los reinos cristianos estuvo en 
íntima relación con la crisis bajomedieval, convirtiéndose los isrealitas en verdaderos chi- 
vos explatorios de muchos de los males que aquejaron a las sociedades medievales. Mo- 
tines y levantamientos de campesinos, y de grupos populares urbanos derivaron, en mu- 
chas ocasiones, en asaltos a juderías y asesinatos de judíos. Pero, tampoco se puede obviar 
en el estudio de las causas de estas persecuciones la presión ejercida por el fanatismo de 
un conjunto de clérigos que enardecieron y empujaron a masas de cristianos contra sina- 
gogas, haciendas y vidas. En las primeras décadas del siglo XIV comenzó la violencia 
contra las juderías en el reino de Navarra, aumentando la tensión con la llegada de la Pes- 


te Negra, a mediados de siglo. Fue el momento en el que se asaltaron muchas juderías de 


la sinagoga de Toledo, llegó a ejercer de médico personal del rey sabio, y destacó como una de las más in- 
fluyentes personalidades de la comunidad hebrea de la ciudad de las tres culturas de su época. Está docu- 
mentada su participación entre 1225 y 1231 en una traducción al latín realizada junto con Guillelmus Angli- 
cus del Libro de la azafea del astrónomo toledano Azarquiel, un tratado que versa sobre un instrumento as- 
tronómico de precisión similar al astrolabio, pero que permitía ser utilizado en cualquier latitud terrestre. El 
año de 1243 comenzó su relación con el futuro Alfonso X el Sabio, entrando al servicio del infante castellano. 
Fruto de este patronazgo es la traducción entre 1243 y 1250 del Lapidario, con la ayuda de Garci Pérez, un 
clérigo cristiano. También tradujo de Abenragel la obra astrológica Libro complido de los judicios de las es- 
trellas, finalizado en 1254. El único manuscrito en que se ha transmitido esta última obra es el Ms. 3605 de 
la Biblioteca Nacional de España, aunque sólo contiene cinco de los ocho libros de que constaba la obra 
completa. Vertió al castellano (1243-1250) el Libro de la ochava esfera en colaboración con Guillén Arre- 
món Daspa (o de Aspa), que fue acabada en 1256. A partir de ese mismo año, en colaboración con el ra- 
bí Isaac ben Sid (el Rabicag de las fuentes cristianas), trabajó en la composición de las Tablas alfonsíes, 
que compiló y redactó finalmente en 1277. En 1259, junto con Juan Daspa, tradujo el Libro del alcora — 
de Qusta ibn Luga—, y el Libro de las cruces, de Abu Said Ubayd-Alla. A partir de la década de 1260 su 
labor se intensificó, trabajando paralelamente en diversos tratados de contenido astronómico, donde de- 
mostró su conocimiento de la astronomía y la astrología. Fue el intelectual más destacado de los eruditos 
reunidos en torno a Alfonso X en el ámbito de las ciencias de la observación, medición e interpretación de 
los astros. También destacó en la composición y traducción al castellano de tratados acerca de la medición 
del tiempo o relojes, en los que colaboró con Isaac ben Sid. En ellos describe algunos cronómetros sorpren- 
dentes. [vid. VEGAS GONZÁLEZ, S., 1998, La Escuela de Traductores de Toledo en la historia del pensa- 
miento, Ayuntamiento de Toledo ; MARTIN, G., 2002, “Los intelectuales y la Corona: la obra literaria”, en 
Alfonso X y su época, Murcia, Carroggio] 


192 MONTAGUT, Ed., 2017, “La persecución de los judíos en la crisis bajomedieval”, en NuevaTribun. Es. 
Internet 
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la Corona de Aragón. En Castilla, la persecución con los judíos se agudizó como conse- 
cuencia del enfrentamiento dinástico entre Pedro I y Enrique de Trastámara, ya que, éste 
lanzó duras soflamas contra los judíos en su estrategia para ganarse el apoyo popular para 


destronar al rey. 


Los ataques contra los judíos llegaron al paroxismo en el año 1391 cuando la vio- 
lencia se desató en Sevilla. Para los historiadores es el momento clave que marca un punto 
de inflexión en la historia de la comunidad judía en España. El clérigo Fernán Martínez 
—arcediano de Écija- venía predicando de forma virulenta contra los judíos desde el año 
1378, aunque la jerarquía eclesiástica intentó frenarle. El propio arzobispo de Toledo lla- 
mó la atención de Juan Í sobre los excesos oratorios del clérigo, lo que motivó varias ad- 
vertencias del rey. Pero el arcediano no se amilanó y siguió con su furibunda campaña 
contra los judíos, a pesar de que pesaba sobre él la amenaza de la excomunión. La suerte 
favoreció a Fernán Martínez porque al morir el arzobispo se convirtió en la máxima au- 
toridad eclesiástica de Sevilla. Mandó derribar sinagogas y confiscar los libros de oración, 
además de seguir predicando contra los judíos. La primera furia popular estalló en enero 
de 1391 aunque las autoridades la reprimieron con decisión. Pero el Consejo de Regencia 
destituyó a estas autoridades y Fernán Martínez se sintió ya todopoderoso: el día 6 de ju- 
nio lanzó a sus hombres contra la judería, se quemaron dos sinagogas, otras dos fueron 
convertidas en iglesias y fueron asesinadas unas cuatrocientas personas, aunque no es fá- 
cil determinar el número exacto de víctimas. Es evidente que el vacío de poder civil faci- 
litó esta catástrofe. La chispa encendida en Sevilla se propagó por todo el Valle del Gua- 
dalquivir y parte de la Meseta, así como amplias zonas de Aragón. Se calcula que pudie- 
ron morir unas cuatro mil personas, aproximadamente, además de los cuantiosos daños 
que sufrieron las juderías; algunas de ellas quedaron completamente arrasadas. La tercera 
consecuencia fue el gran número de conversiones para intentar salvar vidas y haciendas, 
mucho más que por convicción religiosa. Eran los conversos. Si nos atenemos a los nú- 
meros, y siempre con estimaciones, en 1390 habría unos 200.000 judíos en los reinos cris- 
tianos peninsulares. Pues bien, después de las persecuciones de finales de esa centuria, el 
número de judíos descendió a la mitad. El fenómeno de la conversión siguió produciéndo- 
se y, no cabe duda, que uno de los protagonistas en fomentarlo fue el dominico Francisco 
Ferrer, para algunos santo (que también fue azote de los cátaros valencianos ; no lo olvi- 


demos), con sus predicaciones. Tanto las autoridades civiles como las eclesiásticas, aun- 
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que condenaron la violencia, vieron en esta situación una oportunidad para reducir el nú- 
mero de judíos y no pusieron objeciones a las conversiones. Los conversos pasaron a con- 
vertirse en un problema político, social y religioso que tendría mucho que ver con el es- 
tablecimiento posterior de la Inquisición, y que se agudizaría en la época moderna. Cuan- 
do la violencia física desapareció fue sustituida por la violencia legal. En 1405 se prohibió 
la usura judía. Las leyes de Ayllón de 1412, en las que influyó el mencionado Ferrer, su- 
pusieron un hecho decisivo en relación con la discriminación de los judíos. Se estableció 
que tanto moros como judíos debían estar estrictamente encerrados, se abolió la autono- 
mía judicial de las aljamas, se estipuló una lista de oficios cuyo ejercicio quedaba prohi- 
bido para los isrealitas (médicos, boticarios, herradores, tundidores, carniceros, peleteros, 
zapateros), se prohibió el uso del tratamiento de “don” para con ellos y se les obligó a lucir 
barba y pelo largo para ser fácilmente identificados, así como llevar una rodela roja cosida 
en su ropa que, además, debía ser modesta, sin lujos. El objetivo de esta política no era 


otro que el hacer la vida muy difícil a los judíos para que se convirtieran al cristianismo. 


Por otro lado, desde la Iglesia se organizaron debates teológicos para combatir la 
religión judía. La más famosa de estas controversias fue la conocida como Disputa de 
Tortosa, debate público que se celebró entre 1413 y 1414 en dicha ciudad catalana, con 
el objetivo de intentar convencer a los judíos de sus supuestos errores. Fue promovida por 
un converso, Jerónimo de Santa Fe, médico del papa Benedicto XIII, que participó en la 
misma. No fue un debate libre, porque los rabinos participantes tenían que tener mucho 
cuidado en sus alegatos si no querían caer en la acusación de injuria y se les pusieron mu- 
chas trabas. Aún en esas condiciones intentaron defender sus puntos de vista, pero el papa 
decidió suspender las sesiones, porque realmente, lo que se pretendía era que los judíos 
admitiesen y confesasen públicamente sus errores. Del siglo VIII al XV los judíos espa- 
ñoles se encontraron sometidos, primero a autoridades musulmanas y, más tarde, a reyes 
cristianos. Unas y otros compartían la misma actitud: los judíos no habían conseguido 
superar todavía su vieja ley mosaica, lo cual constituía un error según muchos. Las con- 
secuencias que de esta afirmación se derivaban dependían luego de las características per- 
sonales del gobernante o de las circunstancias de la época concreta. Las Cortes castellanas 
estaban dispuestas a aceptar la legitimidad de la Torah, pero su actitud respecta al Tal- 
mud y a la Oabbalah variaba. En la práctica, sin embargo, estaba ocurriendo el hecho de 
que ni el cristianismo ni el judaísmo, concebidos ambos en el respeto a la tradición res- 


pectiva, permanecían estáticos ; en su crecimiento se influían recíprocamente, aun sin ad- 
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vertirlo. Desde su asentamiento en la Península, los judíos se organizaron en forma de co- 
munidades locales autónomas, semejantes a los municipios, llamadas aljamas, agrupacio- 
nes de personas que, a veces, no vivían en la misma ciudad sino en aldeas o villas circun- 
dantes. En Castilla, y desde el siglo XIII, existió una especie de organismo representativo 
supremo formado por los procuradores de todas o de las principales aljamas. Recogieron 
así una tradición que pretendía afirmar la presencia de los judíos en la península desde la 
época de la destrucción del Primer Templo, el 587 a.d.C., tratando de demostrar que los 
judías ibéricos no habían tomado parte en el proceso y muerte de Jesús. Nada de esto es 
verdad, según el profesor Suárez!”. Pero el judaísmo español es en realidad bastante pos- 
terior a la destrucción del Segundo Templo, y su cultura fue rabínica, es decir, escolástica 
y no sacerdotal, ya que los rabinos nada tenían que ver con el sacerdocio ; eran los cono- 
cedores e intérpretes de la Ley, a los que largos años de estudios capacitaban para ejercer 
la dirección moral de su pueblo. En la Diáspora se constituyeron en eje fundamental por- 
que la adhesión a la Ley era la verdadera razón de la existencia de Israel, su reino de 
predilección, su vida misma. Sea como fuere, los hebreos fueron perseguidos en época 
romana-visigoda, entre otras cosas, por considerarlos el pueblo deicida, sin que su empe- 
ño renovado por demostrar la antigúedad de su permanencia en España diera ningún fruto 
en este sentido. Pero lo cierto es que los judíos tuvieron problemas los últimos tiempos, 
antes incluso de la invasión musulmana de la Península en el año 711. Se pueden remontar 
los orígenes de la presencia israelita en la Península ibérica muy posiblemente a los tiem- 
pos anteriores a Roma, incluso hasta la época fenicia. Uno de los temas que más se han 
estudiado en la arqueología y la historia de la antigiedad en los últimos decenios en nues- 
tro país, puede ser el de la colonización fenicia. Quedan bastante probada las relaciones 
entre fenicios y hebreos que nos es conocida a través de los textos bíblicos (Reyes, 20- 
22). El Libro 1* de los Reyes nos dice claramente que Salomón, rey de Israel, tenía una 
flota de naves mercantes que traficaban junto a las de Hiram de Tiro, coordinadamente 


(las naves de Tarshis, que algunos han traducido por Tartessos”). Tradiciones más tardías, 


193 SUÁREZ FERNÁNDEZ, L., 1980, Judíos españoles en la Edad Media, Madrid, Rialp 


* Existen tradiciones según las cuales los primeros judíos llegaron a la península ibérica tras la caída 
del Primer Templo en 586 a. C. Sin embargo, se cree que tales tradiciones carecen de base histórica. Una 
tesis confirmada por las recientes excavaciones arqueológicas en Cástulo, dirigidas por el Dr. Marcelo Cas- 
tro, director del Conjunto Arqueológico de Cástulo, que han hallado evidencias arqueológicas que apuntan 
auna presencia judía en la zona que podría datarse entre los siglos IV y V, la más antigua de España, muy 
posterior al inicio de la era cristiana. Algunos asocian el país bíblico de Tarsis, mencionado en los libros 
de Isaías, Jeremías, Ezequiel, Abdías, 1% de los Reyes y Jonás con la antigua civilización de Tartessos o, 
al menos, con algún lugar de la península ibérica. Si esta identificación fuese correcta, el contacto de los 
judíos con la península ibérica se remontaría a la época de Salomón. Parece claro, en cualquier caso, que 
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como la de los autores Rabbi Isaac Abrabanel y Salomón Ibn Verga, se refieren a la pre- 
sunta llegada de israelitas a la Península huyendo de la conquista de Jerusalén por los 
babilonios de Nabucodonosor en el 587 a.d.C. Estas tradiciones tienen un marcado carác- 
ter probablemente legendario, que los judíos posteriormente fomentaron en época medie- 
val, para hacer remontar sus orígenes a períodos anteriores a Cristo, con el objeto de de- 


mostrar que ellos no habían participado en su muerte. 


Según la tesis más defendida en todos sus estudios acerca de la diáspora sefardí 


en Europa, y especialmente en la cuenca Mediterránea, H. Beinart!”: 


E “Su crecimiento orgánico empezó según los datos que tenemos alrededor 


del primer siglo de nuestra era, quizás algo antes de la destrucción del Segundo 
Templo o en los años inmediatamente posteriores a ella. Al principio los judíos 
se concentraron en algunos centros costeros como Tarragona y Tortosa, pero 
después siguieron penetrando en otros centros administrativos y comerciales de 
la Península y llegaron a instalarse en cientos de ciudades, villas y lugares”. 


Lo que parece claro es que cuando los romanos llegaron a la Península Ibérica, ya 
había comunidades judías aquí. Los hechos narrados en los libros de Macabeos del siglo 
IT a.C. (1 Macabeos, 8-3), así lo atestiguan. En la época romana no se puede deslindar la 
condición religiosa de un pueblo, con su estabilidad como tal, o su estatus y pertenencia 
en un lugar concreto. Así el judaísmo, al igual que el cristianismo, encontró serios pro- 
blemas con Roma por sus programas religiosos. No es el lugar de disquisiciones más 


profundas sobre este tema en este apartado, ya que sólo trato de probar la existencia del 


el reino de Israel mantuvo relaciones comerciales con un lugar llamado Tarsis. En Ezequiel 27:12 así se 
dice: “*Tar-sis comerciaba contigo por la abundancia de todas tus riquezas, con plata, hierro, estaño y plomo 
a cambio de tus mercaderías”. Igualmente se hace referencia a este comercio en 1Reyes 10:22: “Una vez 
cada tres años la flota de Tarsis venía y traía oro, plata, marfil, monos y pavos reales”. Al describir el imperio 
comercial de Tiro, de oeste a este, Tarsis es el primer lugar que se cita (Ezequiel 27:12-14) y es asimismo 
el país leja-no al que Jonás quiere ir para escapar de Dios (Jonás), lo que sugiere que el país de Tarsis se 
encontraba en el extremo occidental del Mediterráneo. Los fenicios, aliados de los israelitas en la época de 
Salomón, mantuvieron además una estrecha relación comercial con la península ibérica (la fundación 
de Gades, la futura Cádiz, suele datarse en el año 1100 a. C., aunque esa fecha no es segura). Todo ello 
deja abierta la posibilidad de que llegase de que llegase a haber relación entre los israelitas y la península 
ibérica a comienzos del | milenio a. C., pero no ofrece prueba alguna que demuestre que haya ocurrido así. 
En Cádiz se encontró un sello que data de los siglos vi o vil a. C., en el que hay una inscripción que según 
algunos autores sería antiguo hebreo, pero la mayoría de los investigadores consideran que se trata de 
fenicio. [vid. BLAZQUEZ, J.M?, 1975, Tartessos y los orígenes de la colonización fenicia en Occidente, 
Universidad de Salamanca, pg. 21 ; AUBET SEMMLER, M*Eu., 1979, “La función real en la mitología tarte- 
siana”, en Die phónizische Expansion in Mittelmeerraum, Kóln, pp. 178-180; CASTRO LÓPEZ, M., y CHO- 
CLÁN SABINA, C., 2017, Museo Arqueológico de Linares — Monográfico de Cástulo, Linares ; DE PUELLES 
LÓPEZ, 2018, Aprovechamiento de los espacios naturales en el horizonte tartésico, Scribd.com, Acade- 
mia.edu] 


19 BEINART, H., 1992, Los judíos en España, MAPFRE 
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pueblo judío en Hispania en esta época, y el que haya problemas con el Imperio en nues- 
tras tierras, lo demuestra de largo. Los primeros judíos que llegaron a la Península proce- 
dían de Tierra Santa pues es probable que desde muy pronto tuvieran sus repercusiones 
en la que no muy tarde sería Hispania, los problemas internos de Palestina. Claro, feha- 
ciente y auténtico es el primer documento que nos da a conocer la existencia de los israe- 
litas, congregados ya en gran número dentro de España. Tales son los cánones del Con- 
cilio Iliberitano, celebrado en los primeros años del siglo IV, no alcanzada aún por Cons- 
tantino la oficialidad de la Iglesia Católica. Unos decenios antes de las invasiones de los 
pueblos germanos, se habían producido en la Península cambios significativos con la rea- 
lidad altoimperial. Uno de los fenómenos más importantes es el de la decadencia de 
las ciudades y la consiguiente ruralización de la economía. Los judíos peninsulares al 
sentir de la nueva realidad socioeconómica, que había despoblado las ciudades al tiempo 
que surgían grandes explotaciones agrícolas autosuficientes, sin duda acabaron por olvi- 
dar su vieja tradición urbana y adherirse al trabajo del campo. La presión antijudía se re- 
monta a los primeros emperadores cristianos. El propio Constantino fue el primero en 
prohibir a los judíos que tuvieran esclavos cristianos y además les obligó a pechar con las 
cargas de las curias municipales, de las que habían estado exentos hasta el momento. 
Constancio dio un paso más que su padre, prohibiendo a los israelitas tener incluso escla- 
vos paganos. Por su parte, Teodosio equiparó el matrimonio mixto con el delito de adul- 
terio; sin embargo, con él los judíos gozaron de una cierta tolerancia, según manifiestan 
las leyes formuladas en su inestable y decadente imperio. En esta época se han documen- 
tado ataques a sinagogas y hechos violentos contra la comunidad judía, como las de Ma- 


llorca. 


Bajo la dominación visigoda se produce un cambio sociopolítico y económico, 
además del afianzamiento de la religión cristiana en instancias políticas, con respecto al 
período romano. Parece ser que la relación entre el componente visigodo y los judíos, en 


(13 


palabras de G. Iglesias, fue de “... cierta tolerancia benévola”!*. Mientras el arrianismo 
figuraba como religión del Rey, hasta que Recaredo se convierte el cristianismo en 589 y 
establece leyes antijudaicas, la comunidad podía vivir sin sobresaltos en su religión y 
gozaba de tolerancia y trato igualitario, además del cese de ataques contra sus sinagogas, 


sus costumbres y su propia persona. El Tercer Concilio de Toledo (589) acabaría con este 


195 GARCÍA IGLESIAS, L., 1978, Los judíos en la España antigua, Madrid, Cristiandad 
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período de relativa calma al erradicar la herejía arriana y restablecer en su totalidad lo de- 
cidído en Iliberis dos siglos antes. Aunque, según documentación legislativa, no fueron 
todos los reyes los que establecían medidas legislativas en contra del judaísmo, sino que 
tuvieron periodos en los que su vida conoció cierta relativa calma y sosiego. Según sos- 
tiene M. A. Bel Bravo, la raíz religiosa de la cuestión judía se relacionaba directamente 
con el ideal, y el hecho, de la unidad política de España, que si quería lograr debía pasar 
antes por la religiosa, y cuya única excepción era la minoría judía!”, No hay que olvidar 
que una de las funciones de las religiones monoteístas de este período se enmarcaban 
dentro de unos logros aglutinadores de población ; todas luchaban por abrirse paso hacía 
la religión de Estado. Recaredo, dentro de las campañas de conversión de los godos a la 
nueva religión de Estado, que era la cristiana, no es de extrañar que intentara también la 
conversión de los judíos. Los judíos no inspiraban a los reyes mucha confianza ni reli- 
glosa ni política. Esa es la razón por la que se organizó una coalición político-religiosa 
para tratar con los medios más diversos de atraer a los judíos a la religión católica, por 


consiguiente, a la unidad política. 


En el año 613 el rey visigodo Sisebuto, de acuerdo con su clero, ordenó a todos 
los judías de su Reino que se convirtieran al catolicismo, o bien salieran del país. Colo- 
cado ante tan terrible elección, el judaísmo español se dividió, sus caminos se separaron. 
Algunos se quedaron, particularmente la gente que se dedicaba a la agricultura. Al que- 
darse, se tuvieron que someter al bautizo obligatorio, aunque en secreto seguían profe- 
sando la religión de sus antepasados, esperando que algún día cambiase la política. Los 
que fueron incapaces por sus condiciones personales, de tomar el bautismo cristiano, o 
bien, por su facilidad móvil, gracias al comercio y la industria, dejaron el territorio de la 
futura España. En este caso las migraciones forzosas les llevaron hasta el territorio franco, 
donde después debieron pasar por la misma experiencia, y hacia el Norte de África, con 
unas condiciones mucho más apacibles a sus expectativas. Aunque, en el período del 621- 
631, bajo el reinado de Suintila, gran parte de los desterrados pudo volver, y aparente- 
mente, tanto éstos, como los que habían sido sometidos al bautismo cristiano, pudieron 
profesar abiertamente su opción religiosa. En 633, bajo el reinado de Sisenando, en el 
Concilio de Toledo, se dispone: “De aquí en adelante ningún judío puede ser obligado 


por la fuerza a profesar la religión cristiana. No obstante, aquellos que fueron forzados 


196 BEL BRAVO, M*Ant?, 2000, Sefarad; los judíos en España, Pujol 8 Amado 
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a recibir el bautismo bajo el piadososísimo Señor Sisebuto y a los que se permitió recibir 
los Sacramentos, deben permanecer cristianos”. Las explicaciones de esta medida tan ra- 
dical, se encuentra en el incipiente nacionalismo español, bajo la bandera de la religión 
como señal de unidad política. Si los arrianos, que habían detentado el poder, habían cam- 
biado de religión, cómo no lo iban a hacer los judíos, que era una pequeña comunidad, 
sin un poder claro. En época de Recesvinto no fue mucho mejor para el “pueblo elegido”. 
Que al rey le preocupaba la comunidad judía, lo demuestran las diez leyes contra judíos 
y judaizantes que figuran recogidas en el Titulo Il del Libro XII del Liber ludiciorum, 


donde el Rey no duda en calificar a los judíos como enemigos. 


De aquí en adelante la situación de los judíos en la Península será tema de legis- 
lación coercitiva contra éstos, con la finalidad de coaccionar a los mismos para que se 
convirtieran al catolicismo. Los legisladores estaban convencidos de que era lícito emple- 
ar esos métodos para lograr el fin deseado. Entonces no se pensaba siquiera en la libertad 
y tolerancia religiosa. Desgraciadamente la idea de San Isidoro de intentar su conversión 
sólo con la razón y la predicación no excluyó el empleo de esos medios coactivos. El 
mismo empeño que los cristianos pusieron en convertirlos, pusieron los judíos en defen- 
der y conservar sus creencia y ceremonias. Fracasaron en su intento las leyes, la predi- 
cación y los escritos teológicos antijudíos, en los que los escritores visigodos intentaron 
convencerles de su error con argumentos teológicos, históricos y escriturísticos. La Igle- 


sia y el Estado visigodo no lograron su propósito. 


No es de extrañar, pues, que los árabes fueran contemplados como auténticos li- 
beradores. No solo toleraban las prácticas mosaicas, sino que confiaron totalmente en la 
capacidad política de los judíos, puesto que en ocasiones les encomendaron la defensa de 
las plazas recién conquistadas a los cristianos. Entre los mozárabes se conservó viva la 
tradición de la participación israelita en la “pérdida de España”. El establecimiento de un 
gobierno musulmán en la Península representó, pues, inicialmente un alivio para la situa- 
ción jurídica y económica de los judíos, aunque no un estatuto de completa libertad. Ce- 
saron momentáneamente las persecuciones ya expuestas, y el pueblo de Israel fue reco- 
nocido como uno de los portadores del Libro Revelado, lo cual convertía a su religión en 
lícita ; nuevos contingentes de judíos vinieron a instalarse en España y los conversos for- 
zosos que habían producido las persecuciones visigodas volvieron a su antigua fe. Sin 


embargo, para las nuevas autoridades la actitud de los judíos, que se negaban a abrazar el 
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Islam, como antes habían rechazado el Cristianismo, pronto pareció incomprensible. Los 
israelitas no podían aspirar a otra cosa que a una generosa tolerancia. La legislación mu- 
sulmana recogió, sin embargo, algunas previsiones restrictivas: los judíos tenían que usar 
trajes que les identificaran, no podían utilizar caballos ni montar; recitaban sus oraciones 
en voz baja, nunca sus casas o sus sinagogas podrían superar una determinada altura. Ta- 
les disposiciones reaparecerían en la legislación de los reinos cristianos posteriores. La 
legislación musulmana reconoció a los judíos completa libertad de movimiento, de pro- 
piedades e incluso de culto en el interior de las sinagogas, las cuales percibían un pecu- 
lio, wafq, para asegurar su sostenimiento. No cabe la menor duda de que en Al-Andalus , 
como en los demás países islámicos contemporáneos, los judíos contaban con represen- 
tantes propios, para entenderse con las autoridades califales. Pero esos nasis (príncipes) 
que se mencionan eran, al parecer, de nombramiento real. La posición del Islam frente a 
los judíos en los primeros momentos de su historia en suelo ibérico, fue, pues, de cierta 
tolerancia. Durante el período del Califato se les concedió a los judíos el mismo estatuto 
que a los cristianos, lo que implicaba que se les prohibió la construcción de nuevas sina- 
gogas y el ejercicio de cargos públicos, discriminándoles socialmente al obligarles a lle- 
var una vestimenta que les distinguiera. Pero todas estas disposiciones, que además varió 
mucho a lo largo de este período, suponían una contrariedad mínima, comparada con las 
penalidades que habían pasado los judíos en época visigoda. La posterior etapa de los 
reinos de Taifas contemplará ya algunas persecuciones, como la de Granada del año 1066 
en que murieron más de cuatro mil judíos. El status de protegido, dimmí, es el de “la gente 
del libro”, es decir, aquellos que tienen una Escritura revelada, que viven permanente- 
mente en territorio musulmán. En el caso andalusí se aplicará a dos grupos confesionales, 
a dos comunidades: la cristiana y la judía. Implica que a cambio del pago de un impuesto 
especial de capitación, estos grupos gozaban de la protección y hospitalidad de la comu- 
nidad musulmana, conservando sus normas y usos internos bajo la jurisdicción de sus 
propios jefes. La condición de “dimmí”, de todas formas, no es equiparable a la del mu- 


sulmán, sino ligeramente inferior. 


Es imposible, siquiera aproximadamente, llegar a saber el número de judíos que 
había en la primera época de dominio musulmán, ya que no aparecen contabilizados sus 
tributos. Sabemos, por el testimonio de los 4Ahbar Magmu a y de al Maggari, que el ejér- 


cito de Tariq, como señalábamos antes, “reunió todos los judíos de una comarca en la 
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capital, dejando con ellos un destacamento de musulmanes, mientras continuaba su mar- 
cha el grueso de las tropas”. Esto nos consta expresamente para Elvira, Córdoba, Toledo 
y Sevilla. Después hay una laguna historiográfica, pero parece que se pasaron bastantes 
a Al-Andalus huyendo de los ataques del primer idrisi contra la zona de Tadla. Se sabe 
que tenían un arrabal, Madinat al-Yahud en las afueras de Toledo, en el año 820, y un ba- 
rrio en la Córdoba del siglo IX. Tanto en tiempos del emir Abd Allah como de los ziries, 
Lucena era la “ciudad de los judios”, fueron capaces de repeler un ataque hafsuní y la 
autoridad granadina no parecía muy efectiva en su recinto. En esta época eran judíos al- 
gunas personas importantes en las cortes califales, como médicos, banqueros, embajado- 
res o mandatarios. Pero, en términos generales, durante el emirato y el califato, la impor- 
tancia tanto fiscal como administrativa del elemento judío parece haber sido infinitamente 
menor que la de los cristianos. En cambio, tras la fitna, el período de los reinos de Taifas, 
se caracterizó por la desaparición del elemento cristiano indígena, que parece totalmente 
desplazado por judíos, quienes coparon los altos puestos de al administración y hacienda. 
Durante esta época tenían visires judíos en Badajoz, Valencia y Zaragoza. En el estado 
zirí granadino aparecen Abul Rabi como tesorero general de los Banu al-Qarabi, y válidos 
granadinos, hasta los pogrom de 1066. Cuando el Califato se derrumbó a causa de las 
guerras civiles siguió habiendo ju-díos poderosos en los reinos de Taifas, pero en este 
tiempo las cosas empezaron a cambiar para ellos, desencadenándose en Granada la pri- 
mera persecución y matanza de judíos. Se trató de un estallido hasta cierto punto aislado, 
pero muy poco después con los integristas almorávides y almohades comenzó una perse- 
cución sistemática que provocaría salidas en masa hacia los Reinos Cristianos. Los mo- 
narcas de éstos facilitaron al principio el asentamiento a los judíos, concediéndoles a las 
aljamas muchos privilegios, aunque a partir del siglo XIII la hostilidad popular contra los 
hebreos iría creciendo hasta culminar en las tremendas matanzas de finales del siglo XIV, 
que volvieron a propiciar el éxodo masivo hacia el Reino Nazarí de Granada y hacia el 
norte de África principalmente. Las invasiones de los almorávides y almohades, en los 
siglos XI y XII, respectivamente, fueron en general, nefastas para los hispanojudíos del 
territorio musulmán, que se vieron obligados a emigrar a los estados cristianos. Bien re- 
cibidos por Alfonso VII de Castilla y León, el centro de su actividad se desplazó hacia la 


España cristiana ; de Toledo hicieron unas de sus principales ciudades, en la que eran 
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considerados tan libres como los demás vecinos, e intervinieron brillantemente en la lla- 
mada Escuela de Traductores de Toledo, guante el reinado de Alfonso X (1252-84), en 


cuya época se edificó la famosa sinagoga de Santa María la Blanca. 


El nombre Escuela de traductores de Toledo designa en la historia, desde el siglo 
XIV, a los distintos procesos de traducción e interpretación de textos clásicos greco-lati- 
nos alejandrinos, que habían sido vertidos del árabe o del hebreo a la lengua latina sir- 
viéndose del romance castellano o español como lengua intermedia, o directamente a las 
emergentes lenguas vulgares, principalmente al castellano. La conquista en 1085 de To- 
ledo y la tolerancia de los reyes leoneses y castellanos cristianos con musulmanes y judíos 
facilitaron este comercio cultural que permitió el renacimiento filosófico, teológico y 
científico primero de España y luego de todo el Occidente cristiano. En el siglo XII, la 
Escuela de traductores de Toledo vertió textos filosóficos y teológicos (Domingo Gundi- 
salvo interpretaba y escribía en latín los comentarios de Aristóteles, escritos en árabe y 
que el judío converso Juan Hispalense le traducía al castellano, idioma en el que se en- 
tendían). En la primera mitad del siglo XIII, esta actividad se mantuvo. Por ejemplo, rei- 
nando Fernando III, rey de Castilla y de León, se compuso el Libro de los Doce Sa- 
bios (1237), resumen de sabiduría política y moral clásica pasada por manos «orientales». 
En la segunda mitad del siglo XIII, el rey Alfonso X el Sabio (rey de Castilla y de León, 
en cuya corte se compuso la primera Crónica General de España) institucionalizó en 
cierta manera en Toledo esta «Escuela de traductores», centrada sobre todo en verter tex- 
tos astronómicos, médicos y científicos. A partir de 1085, año en que Alfonso VI con- 
quistó Toledo, la ciudad se constituyó en un importante centro de intercambio cultural. 
El arzobispo don Raimundo de Sauvetat quiso aprovechar la coyuntura que hacía convi- 
vir en armonía a cristianos, musulmanes y judíos auspiciando diferentes proyectos de tra- 
ducción cultural demandados en realidad por todas las cortes de la Europa cristiana. Por 
otra parte, con la fundación de los studii de Palencia (1212) y de Salamanca 1218) por 
Alfonso VIII y Alfonso IX, respectivamente, se había propiciado ya una relativa autono- 
mía de los maestros y escolares respecto a las scholae catedralicias y en consecuencia fue 
estableciéndose una mínima diferenciación profana de conocimientos de tipo preuniver- 
sitario, que ya en tiempo de Fernando III va acercándose a la Corte y no espera sino la 
protección y apoyo decidido de un monarca para consolidarse por entero. Alfonso X el 


Sabio alentó el centro traductor que existía en Toledo desde la época de Raimundo de 
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Sauvetat que se había especializado en obras de astronomía y de leyes. Por otra parte, 
fundará en Sevilla unos Studii o Escuelas generales de latín y de arábigo que nacen ya 
con una vinculación claramente cortesana. Igualmente, fundó en 1269 la Escuela de Mur- 
cia, dirigida por el matemático Al-Ricotí. Es así, pues, que no cabe hablar de una Escuela 
de traductores propiamente dicha, y ni siquiera exclusivamente en Toledo, sino de varias 
y en distintos lugares. La tarea de todas estas escuelas fue continua y nutrida por los pro- 
yectos de iniciativa regia que las mantuvieron activas al menos entre 1250 y la muerte del 
monarca en 1284, aunque la actividad de traducción no se ciñera exclusivamente a ese 


paréntesis. 


Se conocen algunos nombres de traductores: el segoviano Domingo Gundisalvo, 
que traducía al latín desde la versión en lengua vulgar del judío converso sevillano Juan 
Hispalense, por ejemplo. Gracias a sus traducciones de obras de astronomía y astrología 
y de otros opúsculos de Avicena, Algazel, Avicebrón y otros, llegaron a Toledo desde to- 
da Europa sabios deseosos de aprender in situ de esos maravillosos libros árabes. Estos 
empleaban generalmente como intérprete a algún mozárabe o judío (como Yehuda ben 
Moshe) que vertía en lengua vulgar o en latín bajomedieval las obras de Avicena o Ave- 
rroes. Entre los ingleses que estuvieron en Toledo se citan los nombres de Roberto de Re- 
tines, Adelardo de Bath, Alfredo y Daniel de Morley y Miguel Escoto, a quienes sirvió 
de intérprete Andrés el judío; italiano fue Gerardo de Cremona, y alemanes Hermann el 
Dálmata y Herman el Alemán. Gracias a este grupo de autores los conocimientos árabes 
y algo de la sabiduría griega a través de estos penetró en el corazón de las universidades 
extranjeras de Europa. Como fruto secundario de esa tarea, la lengua castellana incorporó 
un nutrido léxico científico y técnico, frecuentemente acuñado como arabismos, se civi- 
lizó, agilizó su sintaxis y se hizo apto para la expresión del pensamiento, alcanzándose la 
norma del castellano derecho alfonsí. En el año 2009 el catedrático de Traducción e In- 
terpretación de la Universidad de León, Julio César Santoyo, puso en duda la existencia 
de una escuela de traductores como tal (también negó la de la escuela de traductores 
de Bagdad). Sus argumentos son dos: por un lado, la aparición muy tardía del nombre de 
Escuela de traductores de Toledo —en Francia a comienzos del siglo XIX (Jourdain, Re- 
nan)— y la aún más tardía introducción de esa denominación en España (Menéndez Pe- 
layo, 1881) ; por otra parte, la propia cronología de los traductores que no coinciden en 


el tiempo: Juan Hispalense (1136-1155), Domingo Gundisalvo (1150-1190), Gerardo de 
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Cremona (1150 y 1187), Marcos de Toledo (1180-1213), Miguel Escoto (1214-1219), 
Salio de Padua (1218), Hermann el Alemán (1240-1256) y Pedro de Toledo. La opinión 
de Santoyo es que en Toledo hubo una activa producción de traducciones individuales y 
sucesivas en el tiempo de muy pocos traductores, pero no se puede denominar “escuela”, 


ni siquiera “grupo” !”. 


En el sector musulmán la situación de los judíos fue mejor bajo los almorávides. 
Estos, aunque en principio tampoco se puede decir que fueran precisamente blandos, 
pronto se dieron cuenta de que la capacidad intelectual hebrea les podía ser de gran utili- 
dad y admitieron rápidamente, por tanto, la sagaz cooperación de los judíos en el cobro y 
administración de las rentas públicas. Poco después empezarían también con algunas 
otras ocupaciones que, a la larga, se convertirían en tradicionales de este pueblo: hacen- 
distas, físico, diplomáticos, etc. Con los almorávides llegaron a ser incluso gobernadores 
y consejeros de los monarcas. Granada, que fue teatro un día de la triste fortuna de los 
hebreos, contempló ahora unos tiempos de plenitud, desconocidos casi en la historia de 
este pueblo. El imperio almorávide será abatido en estos momentos bajo el empuje de las 
tribus del desierto, los almohades, que, bien pertrechados de fanatismo y con la pretensión 
clara de restaurar la primitiva ley de Mahoma, se instalaron en suelo hispánico. Los efec- 
tos de este fanatismo redundaron en la implacable persecución del pueblo hebreo que 
llevaron los almohades, y se prolongó durante diez años ; en ella se despojó a los sefardíes 
de sus casas y se les acosó sin tregua, forzándoles nuevamente a la emigración. En esta 
difícil coyuntura, el nombre de Alfonso VII ofrecía a los perseguidos israelitas de Al- 
Andalus un refugio más o menos seguro contra las hordas almohades. La suerte de los 
judíos españoles quedaba, pues, desde aquel instante exclusivamente sometida al dominio 
del cristianismo y al arbitrio de sus reyes. Toledo, como había hecho sucesivamente Cór- 
doba, Granada, Sevilla y Lucena, se erigía en centro principal, si no único, de la actividad 
y de la ciencia del pueblo judío. Por otra parte, los hebreos que se habían convertido Islam 
para así salvar sus vidas y permanecer en sus hogares, esperaban con impaciencia la más 


mínima posibilidad para romper el lazo que los oprimía. Esta se les presentó cuando los 


137 SANTOYO, J.C., 2009, La traducción medieval en la Península Ibérica. Siglos II! al XV, Universidad de 
León ; GONZÁLEZ PALENCIA, An., 1942, Don Ramón y los traductores de Toledo, Madrid ; VÉLEZ LEÓN, P., 
2017, “Sobre la noción, significado e importancia de la Escuela de Toledo”, en Disputatio Philosophical 
Research Bulletin, Vol. 6, N2 7, pp. 537-579 ; RIVERA LUQUE, J.L.A., 2015, Traductores ibéricos en el siglo 
XII y la supuesta Escuela de Traductore de Toledo, Seminario Interdisciplinario de Estudios Medievales 
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nazaritas aceptaron capitanear los muchos descontentos que había en Granada, entre los 


que contaban, los judíos. 


Tanquelmo 


Tanchelino, Tanquelino o Tanquelmo fue un predicador anticlerical que tuvo bas- 
tante influencia en el Brabante y en Flandes (especialmente en Amberes) a principios del 
siglo XII. Había participado como monje de la comitiva del conde Roberto II de Flan- 
des en Palestina durante la Primera Cruzada. Un informe del clero de Utrecht le atribuye 
las siguientes doctrinas: que el Papa y el clero eran indignos por lo cual no había diferen- 
cia entre sacerdotes y laicos, que no se le debía el diezmo a la Iglesia, que el efecto de 
los sacramentos dependía de la piedad de los ministros, cuya falta de santidad era eviden- 
te, y que la verdadera Iglesia estaba con él y sus seguidores. Su vida y su carácter fueron 
descritos por sus enemigos como bastante censurables e inmorales, pero dado que era co- 
mún acusar al hereje de conductas de ese tipo (en especial la de seducir a las mujeres), al- 
gunos autores consideran que se trata de una calumnia. Otros, como Norman Cohn, sostie- 
nen que a pesar de las exageraciones había un núcleo de verdad en estos cargos, los cuales 
coinciden con el antinomismo (¿?)* de esta clase de predicadores apocalípticos. Dotado 


de gran carisma, se puso al frente de un grupo de seguidores, en su mayoría burgueses que 


* El antinomismo, o antonomianismo, es, propiamente, un movimiento cristiano del siglo XV| considerado 
herético que defendía que la fe lo llenaba todo y era lo único necesario, y que como la ley de Moisés era 
inútil para la salvación, es indiferente que un creyente peque, ya que no es juzgado por su pecado. Esta 
doctrina fue propagada por su fundador Johannes Agricola, quien comenzó a desarrollar sus doctrinas en 
el año 1537, hallándose en Wittenberg como profesor, por lo cual a sus partidarios se les conoce también 
con el nombre de “reformadores de Wittenberg'. En esta ciudad fue donde Agricola tuvo controversias con 
Lutero y Melanchton, huyendo luego a Berlín donde escribió una retractación. No tiene ningún sentido, en 
definitiva, hablar del supuesto 'antonomismo” de Tanquelmo (siglo XII), como sí hace, por lo visto, Norman 
Cohn. [vid. COHN, En pos del milenio, op. cit. ; RENWICK, A.M., 2006, “Antonomianism”, en HARRISON, 
E.F., e.a., Diccionario de Teología, Grand Rapids, pg. 37] 
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veían en su prédica una protesta contra el orden feudal. Pronto contó con una guardia per- 
sonal y llegó a afirmar que se le debía tributa culto por tener en sí la plenitud del Espíritu 


Santo. Se presentó como un nuevo Mesías: 


“Vestido con hábito monástico, atacaba las costumbres licenciosas del 
clero, en predicaciones al aire libre a las que acudían grandes multitudes. Bajo 
su influencia los habitantes de la ciudad rechazan los sacramentos. Cuando Tan- 
quelmo predica contra los diezmos, el pueblo deja de pagarlos al clero y los da 
al profeta y a sus discipulos, al presentarse éste como portador del Espiritu Santo. 
Es Cristo, es Dios ... Rodeado de doce hombres y una mujer (que representa a la 
Virgen), el nuevo Mesías lleva una vida regia, ofreciendo suntuosos banquetes a 
sus amigos. Después de algún tiempo de predicación, sólo aparece revestido de 
ornamentos regios, escoltado de guardias, precedido de un crucifijo, un estándar- 
te y una espada reales. Es el rey de los últimos tiempos, llegado para establecer 
un reino de igualdad en el que los humildes encontrarán compensa-ción a sus pa- 
sadas desgracias”. 


198 Al contrario 


Tanquelmo murió en 1115, asesinado a manos de un sacerdote 
que Eudes de la Estrella (o Eudo de Stella), surgido aproximadamente 30 años después, 
no afectó a las zonas urbanas e industriales, sino a algunas regiones agrestes y recónditas 


de Bretaña y Gascuña. 


Eudes de Estrella 


Nos estamos refiriendo a Eon (o Yun) de 1'Étoile, religioso, líder y “mesías” bre- 
tón, que se opuso a la Iglesia hasta tal punto que organizó el pillaje de abadías y monaste- 
rios, acumulando un considerable tesoro entre 1140 y 1148. Las autoridades eclesiásticas 
lo consideraban “un idiota ignorante”. Nacido de origen noble, Eudes no era más que un 


monje agustino que adoptó la vida eremítica en la región del Brécheliant. Hacia 1140, 


188 MACQUER, M., 1794, Compendio cronológico de la Historia Eclesiástica, Madrid, Imprenta Real ; VAN 
SLEE, J.C., 1894, “Tanchelm”, en Allgemeine Deutsche Biographie, N* 37, pp. 364-365 ; VALNINGEM, R., 
1993, La resistance au christianisme, Fayard, pp. 257-258 ; COHN, N., 1981, En pos del milenio, Madrid, 
Alianza 
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durante el reinado de Conan III de Bretaña, Eudes se retiró al priorato de Moinet, pero no 
permaneció allí mucho tiempo. Tal como él mismo lo cuenta, una día, en misa, escuchó 
que el sacerdote decía: “Per eum qui venturis est judicare vivos et mortuos” (Aquel que 
viene a juzgar a los vivos y a los muertos) y pensó que se estaba refiriendo a él. Entonces 
adoptó el nombre de Eon, considerándose a sí mismo un profeta o mesías, y pronto le 
estaba siguiendo un grupo de gente de mismo priorato. Tuvo fama por su magia, el res- 
plandor que al parecer le rodeaba, su don de la ubiquidad y los suntuosos festejos con que 
acogía a sus huéspedes. Su principal mensaje era el de la parousia. El epíteto de “de la 
Estrella” derivaba de un cometa que recorrió los cielos en 1148*, asociado a la muerte de 
algún personaje ilustre. Convocado por el papa Inocencio III, el Concilio de Reims con- 
denó a esta confraternidad y a su doctrina como herejía eonista en 1148. Los prelados 
asistentes al cónclave ordenaron arrestar a Eudes, pero los primeros hombres enviados a 
su captura se convirtieron al eudismo. Ya ante el tribunal eclesiástico confesó sus errores 
bajo tortura y fue condenado prisión vitalicia. Murió en la abadía de Saint Dennis en 1150. 
Muchos de sus seguidores acabaron en la hoguera al no retractarse de sus votos. El ya 


mencionado Séguy comenta:: 


“Su significación sociológica no está tan clara. Sin duda hay que relacio- 
narlo con la escasez de tierras explotables y con la agravación de la suerte de los 
campesinos en un período marcado por inviernos muy duros y hambres crueles. 
Eudes tiene pretensiones mesiánicas. De vida austera, ataca a la lelesia, dema- 


* Manuscritos astronómicos medievales podrían revelar pistas del enigmático Planeta X. Una historiadora y 
un astrónomo combinaron antiguos registros de cometas con imágenes contemporáneas "que se han pa- 
sado por alto por mucho tiempo". Investigadores de la Queen's University de Belfast, en el Reino Uni- 
do, aseguran que registros astronómicos medievales podrían proporcionar pistas sobre la ubicación del 
enigmático Planeta X del Sistema Solar, que se presume podría orbitar más allá de Neptuno. La hipótesis 
ha surgido luego de que Marilina Cesario, una historiadora medievalista, y el astrónomo Pedro Lacerda par- 
ticiparan en un proyecto conjunto encaminado a revelar cómo la gente del medioevo veía los cometas. 
Como parte de su estudio, combinaron antiguos registros de cometas con imágenes contemporáneas, algu- 
nas de ellas proporcionadas por la NASA, recoge el portal Live Science. "Tenemos una gran cantidad de 
registros históricos de cometas en inglés antiguo, irlandés antiguo, latín y ruso que se han pasado por alto 
por mucho tiempo", asegura Cesario, quien añade que los documentos incluyen fechas y horas que los ha- 
cen útiles para los astrónomos modernos. Lacerda señala que la información recopilada podría ser usada 
como una herramienta: "Podemos tomar las órbitas de los cometas conocidos actualmente y usar una 
computadora para calcular los tiempos en que esos cometas habrían sido visibles en los cielos durante la 
Edad Media". Los científicos sospechan de la existencia de es-te hipotético gigante —apodado el "Planeta 
Nueve'— porque explicaría algunas de las fuerzas gravitaciona-les observadas en el cinturón de Kuiper, un 
disco circunestelar que orbita más allá de la órbita de Neptuno y que se cree es la fuente de los cometas 
de corto periodo. Allí se ha observado la conducta de varios objetos que apunta a que puede haber 
un cuerpo celeste de gran tamaño que ejerce una fuerza gravitacio-nal sobre ellos. Según el astrónomo 
entrevistado, si en las simulaciones se incluye la existencia del 'Planeta Nueve", podrían usarse los avista- 
mientos de los cometas medievales para verificar qué simulaciones funcionan mejor y son más precisas: 
las que lo incluyen o las que no. "Cualquier indicación fuerte de que se necesita un 'Planeta Nueve' para 
adaptarse a los avistamientos de cometas registrados en la Edad Media será un resultado único y sin duda 
tendrá un impacto notable en nuestra comprensión del Sistema Solar", concluye Lacerda. [vid.. LACERDA, 
P. y CORALIA, MP, Belfast, Queen's University] 
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siado rica. Niega sus poderes y su misión y le opone una “contra-lglesia”, un cuer- 
po episcopal cuyos obispos llevan nombres o títulos inesperados: Sabiduría, Co- 
nocimiento, Juicio, etc. A veces se ha querido ver en ello una prueba o una huella 
de gnosticismo. ¿Por qué no ha de tratarse simplemente de 15 un milenarismo 
espiritualista cuyos jefes toman sus nombres de los dones del Espiritu Santo o los 
títulos mesiánicos de Cristo? Porque Eudes de la Estrella, perteneciente a la pe- 
queña nobleza bretona, víctima quizá del derecho de primogenitura que empieza 
a imponerse, tiene pretensiones mesiánicas. Le siguen numerosos partidarios que 
viven con él en los bosques. Saquean, queman, atacan todo lo que tiene relación 
con el clero”. 


Gioacchino da Fiore 


De origen humilde, fue un sabio autodidacta que posteriormente fue escritor 
experto en temas de teología y filosofía. Según él mismo cuenta, entre 1156 y 1157, mien- 
tras viajaba por Palestina, tuvo una experiencia mística en el Monte Tabor que le confirió 
don de la exégesis bíblica, que le permitía hacer determinada profecías. En 1159 ingresó 
a la orden cisterciense y en 1188 el Papa lo liberó bajo petición propia de sus obligacio- 
nes como abad. En 1196 fundó una comunidad monástica con sus discípulos, contando 
de antemano con la aprobación por parte de Celestino III. Defendió una concepción histó- 
rica de Dios y la Humanidad en la cual la historia concluye con una renovación espiritual 
de la Iglesia, convirtiendo el mundo en un monasterio único que estaría habitado por 
monjes espirituales ideales. Afirmó que el fin del mundo estaría previsto para 1260. Mu- 
rió el 30 de marzo de 1202 y fue uno de los más influyentes profetas y teeólogos, no sólo 
en el campo del catolicismo, sino también en el del protestantismo y en el desarrollo de 
las predicciones de Nostradamus. En el IV Concilio de Letrán (1215-16), se condenaron 
algunas de sus opiniones respecto a la Trinidad, la creación, Cristo Redentor y los Sacra- 
mentos ; sin embargo no se atacó a su persona, pues ya se había extendido la fama de 
santidad entre el pueblo. En 1220 el papa Honorio III lo declaró perfectamente católico y 
mandó divulgar esta sentencia. Los seguidores de Joaquín de Fiore enviaron una relación 
de milagros que se le atribuian, con vistas a su canonización. El culto como beato se 
estableció espontáneamente. En 2001 fue reabierto su proceso de canonización y la peti- 
ción de nombrarlo Doctor de la Iglesia. Sus ideas sobre la historia nacen de una interpreta- 
ción mística ; ve en sueños un instrumento musical anómalo. Para él la historia de la hu- 


manidad es un proceso de desarrollo espiritual, que pasa por tres fases: 
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1. Edad del Padre: 
2. Edad del Hijo 
3. Edad del Espíritu Santo 


En esta concepción hay una plasmación de la Trinidad en el tiempo y cada edad 
repite los acontecimientos ocurridos en la anterior, siendo casi todos los hechos muy pa- 
recidos entre las tres edades. Este autor está formulando la idea de que se puede conocer 
el futuro, y así poder profetizar el fin del mundo. Según Norman Cohn, Joaquín de Fiore 
“*... inventó el sistema profético de mayor influencia en Europa, hasta la aparición del 
marxismo”*”. Algunos pensadores, como el rumano Mircea Eliade, ven en él a un pre- 
cursor del Renacimiento, especialmente por su preconización de un “hombre nuevo” que 
daría lugar, por tanto, a una nueva época: “El Renacimiento no lo previeron los humanis- 
tas, sino ese visionario calabrés que fue Gioacchino da Fiore, que también preconizó un 
hombre nuevo. El “hombre del amor” y de la libertad, en lugar del cristiano de la Edad 


Media (el hombre medio)”. Cada una de las tres edades tiene unas características propias 


y una evolución?%: 


a) La Edad del Padre abarca desde la Creación hasta el nacimiento de Cristo. Es una 
edad dominada por el miedo al castigo y las figuras importantes de esta etapa son 
los profetas. 


b) La Edad del Hijo, que empieza con el nacimiento de Cristo, está dominada por el 
sentimiento de fe y sus figuras importantes son los sacerdotes. Joaquín de Fiore 
vivió en esta época. 


c) La Edad del Espíritu Santo, que comienza con el Milenio. Es una edad en la que 
domina la fraternidad en Cristo, es una época en la que no habrá guerras ni enemis- 
tades y las figuras importantes serán los monjes. 


Todas las edades tienen el mismo número de años, aunque el Antiguo Testamen- 
to no nos dice cual es este número, pero podemos deducirlo por las generaciones que hay 
desde Adán a Jesús, que son 42 (14+14+14) y por el momento en que empieza la Edad 
del Hijo (nacimiento de Cristo). Entonces multiplicamos 42 por 30, que establece como 


la media de años que dura una generación. Le da como resultado el año 1260. Y por eso, 


93 COHN, N., 1962, “Permanence des Millenarismes”, en Le Contrat Social; Revue Historique et Critique 
des Faits et des Idées, vol. 6, N* 5 


200 ELIADE, op. cit. 
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los años anteriores a éste hubo flagelantes y todo tipo de devotos que salían a la calle por 
el temor de la venida de ese año. Cuando la profecía no se cumplió, otros autores empeza- 
ron a aplazarla, sumando además de estas cantidades, la edad de Cristo o ampliando el 
número de años por generación. Para Joaquín da Fiore el momento cumbre de la historia 
no está en el pasado, sino en el futuro. Será una época de numerosas fundaciones monásti- 
cas, que creen saber el momento exacto en que va a aparecer la tercera Edad, por medio 
de la búsqueda histórica. Muchas de estas ideas no fueron originales de Joaquín de Fiore, 
sino que se pueden encontrar en el libro de Daniel, pero la innovación del autor está en 
unirlas a una historia por etapas. Asimismo su interpretación de la historia de la Iglesia 
como un proceso progresivo de perfección es una innovación que bien podía usarse como 


arma contra la jerarquía o las instituciones eclesiales de su tiempo. 


Gioacchino da Fiore profetizó la llegada de dos nuevas Ordenes de hombres espi- 
rituales, una de eremitas que agonizarían por el mundo en las montañas y una congrega- 
ción mediadora que conduciría a los hombres hasta un nuevo plano espiritual. Aunque 
esta tercera edad era básicamente contemplativa, no se excluía en ella al clero secular ni 
a los laicos. En vida este personaje fue aclamado como un profeta y un iluminado, y así 
lo describieron los cronistas tras su muerte. La condenación de un tratado suyo contra 
Pedro Lombardo en el 4* Concilio de Letrán apagó algo su fama, pero la aparición en el 
candelero europeo de las órdenes mendicantes franciscana y dominica volvió a rehabili- 


tarlo ante la opinión pública. 


Federico II Hohenstaufen 


Según una versión acerca de su vida, Federico II Hohenstaufen, emperador de 
Alemania, declaró a Cristo, Moisés y Mahoma un trío de impostores y desconoció abier- 
tamente la autoridad papal, siendo ésta la verdadera causa por la que fue excomulgado 
por Gregorio IX e Inocencio IV, y por el primer concilio ecuménico de Lyon (1245), 
siendo depuesto como emperador por perjuro, hereje y perturbador de la paz. Su respues- 
ta fue crear una nueva religión en Sicilia, de la que se proclamó Mesías, reservando a su 
ministro Pietro della Vigna el rango de San Pedro. Federico Il fue objeto de sorprendentes 
esperanzas escatológicas. De hecho, todo lo que los franceses habían esperado de los ca- 


petos y Carlomagno, los alemanes lo esperaban de él. Al morir Federico Barbarroja en 
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1190 comenzaron a aparecer profecías en Alemania que hablaban de un futuro Federico, 
emperador de los últimos días (rex iniquus), que liberaría el Santo Sepulcro y prepararía 
el camino para la segunda venida de Jesucristo y el milenio. Su brillante personalidad fa- 
voreció el nacimiento de un mito mesiánico. Marchó a la 6* cruzada en 1229 y participó 
en la reconquista de Jerusalén, coronándose rey de esa ciudad. Tuvo conflictos encarniza- 
dos con el papado, fue excomulgado varias veces por hereje, perjuro y blasfemo, de lo 
que se vengaba tratando de despojar a la iglesia de la riqueza que supuestamente era el 


origen de su corrupción. 


Joaquín de Fiore en su Concordi dell 'antico e nuovo Testamento, donde compara 
a Jesucristo con Salomón, hijo predilecto del rey David, equipara a Fe-derico II 
con Absalón, hijo rebelde de aquel. Para todos los joaquinitas, Federico II era tenido pura 
y simplemente por el Anticristo. Joaquín de Fiore había profetizado su nacimiento de 
Constanza, esposa de Enrique VI, quien sería el futuro y más peligroso enemigo de la 
Iglesia. Posteriormente, cuando los espirituales franciscanos retomaron sus escritos los 
tergiversaron hasta el infinito. En el pseudojoaquinista Comentario sobre los últimos días, 
escrito en 1241, se pronosticaba, por ejemplo, que Federico II perseguiría tanto a la Igle- 
sia, que en el año 1260 quedaría totalmente destruida. Para los espirituales italianos, el 
emperador era también la personificación del Anticristo, y su reino, la nueva Babilonia. 
En Alemania, en cambio, este personaje seguía siendo visto como el Mesías, cuya misión 
abarcaba el castigo de la Iglesia. Para sorpresa de todos, Federico II murió en el año 1250, 
diez años antes del anunciado fin del mundo, como se ha visto, sin poder llegar a cumplir 
su misión escatológica. Pronto comenzó a rumorearse que seguía vivo. Más aún, habría 
resucitado, pues había sido visto entrar en los cráteres del Etna, mientras un ejército de 
caballeros descendía hacia el embravecido mar Siciliano. De esta forma nació la leyenda 
del rey bajo la montaña, popularizada siglos más tarde en una narración de los hermanos 
Grimm, que posteriormente se le aplicó de manera retrospectiva a Carlomagno y a Fede- 


rico I Barbarossa. 
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Gerardo Segarelli 


Fue fundador de la orden de los “Hermanos apostólicos”. Nació, según se dice, en 
Segalara, cerca de Parma. De joven intentó ingresar en un monasterio franciscano, pero 
fue rechazado porque, según cuenta el cronista Salimbene, era un ignorante, un imbécil, 
un inculto, y además de clase baja. A pesar de todo continuó por cierto tiempo en las cer- 
canías del monasterio. Impresionado por una representación de los 12 Apóstoles que vió 
en una iglesia, se dejó crecer la barba y el cabello y se puso un hábito largo y gris. En 
1260, de acuerdo con lo dicho en Mateo 19:21 (“Si quieres ser perfecto, vé, vende lo que 
tengas y dalo a los pobres ...”), Gerardo se deshizo de sus posesiones y las distribuyó en 
el merca-do de Parma y recorrió las calles conminando a la gente a arrepentirse (peniten- 
tiam agite). Continuó con esta actividad duran(te 3 años, hasta que un cierto Robert, 
exsiervo de los franciscanos, se le unió ; a lo largo de ese año el grupo se acrecentó en 30 
individuos. Después de ciertas dudas aceptó ser su líder. El movimiento se extendió por 
toda Lombardía, pero también alcanzó Alemania, Francia, España e Inglaterra. En Wirz- 
burg les prohibieron predicar y pedir limosna y se disuadió al pueblo de que les suminis- 
trasen alimento y bebida. Otros Apóstoles fueron prohibidos en Chichester (Inglaterra) 
en 1289, pero no se seguro que perteneciesen a la misma secta. Más tarde, en 1300, otros 
de ese grupo se encontraban en tierras hispánicas, y la predicación e Ricardo de Alejandría 
se hizo famosa en Galicia.. En 1320, Pedro de Lugo fue citado por la Inquisición de Tou- 
louse. El obispo de Parma fue informado en 1280 de que Segarelli estaba dirigiendo in- 
vectivas contra la Iglesia y lo hizo arrestar inmediatamente. Después de interrogarlo deci- 
dieron que no era más que un pobre visionario demente y lo dejaron en libertad. En 1286, 
no obstante, el mismo obispo lo expulsó de la ciudad. Parece ser que intentó volver a su 
ciudad natal en 1294 Fue llevado nuevamente frente al obispo, hecho abjurar y lo conde- 
naron a prisión perpetua, mientras cuatro de sus seguidores fueron quemados vivos. En 
1300 fue interrogado e nuevo por el gran Inquisidor de Parma y fue encontrado culpable 


de reincidir en delitos pasados. Fue quemado vivo?” 


201 YON MOSHEIM, J.L., 1748, “Geschichte des Apostel-Ordens in drei Búcher”, en Versuch einer unpartei- 
schen Kirchengeschichte, Helmstaedt ; PIERCE, J.R., 2012, Poverty and the Apocalypse; The Order of 
Apostles and Social Change in Modern ltaly 1250-1307, Bloomsbury Publishing, pg. 77 


223 


Dulcinistas 


Dulcino (1250-1307), conocido también como Fray Dulcino o Dulcino de Nova- 
ra, fue un líder religioso italiano, continuador del milenarismo de Gerardo Segarelli y fun- 
dador de la secta de los Hermanos Apostólicos?”, Predicó la proximidad del fin de los 
tiempos y el descenso del Espíritu sobre los apostólicos. El papa Clemente V decretó con- 
tra él y sus seguidores una cruzada, al final de la cual fue capturado, torturado y quemado 
vivo. No se conoce con exactitud su lugar de nacimiento de Dulcino, cuyo verdadero 
nombre era Davide Tornielli. Se cree que nació en Novara, en el Piamonte. Según Bernar- 
do Gui era hijo ilegítimo de un cura, que huyó a Vercelli tras ser condenado por ladrón, 
para unirse a la secta de Segarelli, “*... ese mendigo loco y sodomita”, donde se dedicaban 
a los robos y al sexo libre. Sin embargo, la mayoría de las fuentes coinciden en apuntarlo 
como hijo de una rica familia, predicador competente y carismático, con buen conoci- 
miento de la Biblia, y que cursó, desde joven, estudios eclesiásticos. A la muerte de Sega- 
relli, Dulcino se convirtió en cabeza de los Hermanos Apostólicos, y en 1303 emigró con 
sus seguidores a las montañas del Trentino, cerca del Lago de Garda, donde conoció a 
Margherita di Trento, hija de la condesa Oderica di Arco, que a partir de entonces fue su 
compañera sentimental. En 1304, los dulcinistas atravesaron las montañas lombardas has- 
ta Valsesia, donde su número se incrementó con siervos que huían de los dominios de los 
obispos de Novara y Vercelli. La secta fundada por Dulcino contó en su apogeo con un 
número máximo de entre cinco mil y diez mil seguidores. El papa Clemente V despachó 
desde Aviñón una cruzada contra los dulcinistas, concediendo a quienes participaran en 
ella una indulgencia plenaria. Las tropas fueron dirigidas por el obispo de Vercelli, Ranie- 
ro. Los dulcinistas se procuraron alimento por medio de pillajes cometidos en las campi- 
ñas de Valsesia, mientras se refugiaban en una improvisada fortificación en el monte Ru- 
bello, cerca de Biella, soportando la hambruna y las nevadas. Cuando fueron derrotados, 
durante la Semana Santa del año 1307, la mayoría de los Hermanos Apostólicos fueron 
pasados por las armas inmediatamente, pero el propio Dulcino, su pareja Margherita y su 
lugarteniente Longino di Bérgamo fueron capturados. Margherita y Longino fueron con- 


denados y quemados en la hoguera en Biella en junio de 1307, y Dulcino fue obligado a 


202 FEDERICI, S., 2019, Calibari y las brujas: mujeres, cuerpo y acumulación primitiva, Madrid, Traficantes 
de Sueños ; BURAT, T., Fray Dulcino y Margarita, Virus 
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presenciar sus suplicios, oportunidad en que mostró una entereza notable, según las me- 
morias de la época. En julio del mismo año Dulcino fue a su vez torturado y quemado 
vivo en Vercelli, sorprendiendo a público y verdugos por su templanza ante los tormen- 


tos. 


Podemos llegar a vislumbrar la popularidad de los herejes a partir de los juicios 
que la Inquisición aún llevaba adelante hacia 1330, en la región de Trento (norte de Italia), 
contra aquellos que habían brindado hospitalidad a los apostólicos en el momento en que 
su líder, Fray Dulcino, treinta años antes, había pasado por la región. En el momento de 
su llegada se abrieron muchas puertas para brindar refugio a Dulcino y sus seguidores. 
Nuevamente en 1304, cuando junto al anuncio de la llegada de un reino sagrado de pobre- 
za y amor Fray Dulcino fundó una comunidad entre las montañas de Vercellese (Piamon- 
te), los campesinos de la zona, que ya se habían levantado contra el Obispo de Vercelli, 
le dieron su apoyo. Durante tres años los dulcinianos resistieron a las cruzadas y al blo- 
queo que el Obispo dispuso en su contra —hubo mujeres vestidas como hombres luchan- 
do junto a ellos. Finalmente, fueron derrotados, no porque decayera su fe, sino únicamente 
por el hambre y por la aplastante superioridad de las fuerzas que la Iglesia había moviliza- 
do. El mismo día en el que las tropas reunidas por el Obispo de Vercelli finalmente ven- 
cieron, “... más de mil herejes murieron en las llamas o en el río o por la espada, de los 
modos más crueles”. Margherita, la compañera de Dulcino, fue lentamente quemada hasta 
morir ante sus ojos porque se negó a retractarse. Dulcino fue arrastrado y poco a poco 
hecho pedazos por los caminos de la montaña, a fin de brindar un ejemplo conveniente a 


la población local. 


Es difícil distinguir sus verdaderas ideas de las acusaciones que se le dirigieron 
con motivo de la cruzada ordenada por la Santa Sede, entonces radicada provisionalmente 
en Aviñón. Anunció un inminente fin de los tiempos, en el cual el orden y la paz serían 
restablecidos. Criticó a la Iglesia por la acumulación de riquezas y predicó la austeridad. 
Las bases de sus ideas eran: 


e Oposición a la jerarquía eclesiástica y la conversión de la iglesia a los ideales de 
pobreza y humildad 


e Oposición al sistema feudal. 


e Liberación de los hombres de cualquier restricción. 
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e Organización de una sociedad igualitaria, de ayuda y respeto mutuos, basada en 
la propiedad comunitaria y en la igualdad de sexos. 


Por estas ideas se ha considerado a dulcino uno de los principales reformadores 
de la iglesia, así como el gran precursor de los ideales de la Revolución francesa, e incluso 
del anarquismo y hasta del socialismo. Según Dulcino, la historia de la humanidad cons- 
taba de cuatro períodos: 

a) El del Antiguo Testamento, caracterizado por la multiplicación del género huma- 
no. 
b) El de Jesucristo y los Apóstoles, caracterizado por la castidad y pobreza. 


c) El iniciado por el emperador Constantino y el papa Silvestre I, caracterizado por 
una decadencia de la Iglesia a causa de la acumulación de riquezas y ambiciones. 


d) El de los apostólicos, caracterizado por el modo de vivir austero, en pobreza y 
castidad, que se prolongaría hasta el fin de los tiempos. 


Dulcino dejó escritas sus ideas en una serie de cartas enviadas a los Apostólicos 
entre el 1300 y el 1307, de las cuales al menos tres fueron compiladas por el cronis- 
ta Bernardo Gui en su De secta illorum qui dicunt esse de ordine Apostolorum. Dante 
Alighieri menciona a Dulcino en La Divina Comedia (Infierno XXVIII, 55-60), poniendo 
en boca de Mahoma las siguientes palabras, en las que le recomienda proveerse de víveres 
y abrigo para evitar su próxima derrota por parte del obispo de Vercelli, al que llama *El 


novarés”: 


Or di” a fra Dolcin dunque che s”armi, 
Tu che forse vedrai lo sole in breve, 
S”egli non vuol qui tosto seguitarmi, 

S1 di vivanda, che stretta di neve 
Non rechi la vittoria al Noarese, 


CP'altrimenti acquistar non saria a lieve. 
Es decir: 


"Pues dile a Fray Dulcino que se avitualle 
tú que tal vez pronto verás el sol 
sino desea unirseme aquí, quemado 


que se procure víveres, pues las nevadas 
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darán paso a la victoria del novarés 


que de otro modo no le sería fácil conquistar". 


Friedrich Nietsche exaltó la figura de Dulcino como prototipo del “superhombre” 


(13 


(Ubermensch), imaginándolo “... dulce y despiadado, por encima de toda miserable 


moral, el individuo capaz de colocarse más allá del bien y del mal”*. Umberto Eco lo 
menciona frecuentemente en su novela El nombre de la rosa. El diálogo entre el narrador, 


Adso, y su maestro, Guillermo de Baskerville, cuenta la historia de Dulcino, pero dejando 


gran parte a la imaginación del lector?%, 


* Extrapolando ideas del darwinismo, Nietzsche considera que el ser humano (Mensch) es un ser incomple- 
to, pues todo animal da lugar a algo superior. Es un puente entre el simio y el Úbermensch (término que ha 
sido traducido con frecuencia, aunque no con excesiva fortuna, como 'superhombre' o 'suprahombre', exis- 
tiendo autores que prefieren su traducción como 'ultrahombre'). En castellano puede dar lugar a equívocos 
si se lo lee con mala intención (el Nietzsche antisemita, machista e incluso prenazi). Por lo tanto, la traduc- 
ción más correcta al castellano sería 'suprahumano' o 'sobrehumano', pero en el uso más convencional se- 
ría 'suprahombre', o bien, 'ultrahombre', tal como el filósofo Vattimo ha sugerido. Siempre debe recordarse 
que el concepto se contrapone a cualquier término sexista y al del último hombre, el que presenciará el gran 
mediodía que representa el último paso de superación del hombre moral y septentrional, y la etapa final del 
nihilismo. Es en este sentido en que debe entenderse al superhombre como uno de los objetivos Nietzsche- 
anos, y no como una calidad a la que se pueda acceder, o una categoría que se pueda obtener. [vid. NIETZ- 
SCHE, Fr., 1900, Menschliches, allzu menschliches, Leipzig, C.G. Naumann ; KAUFMANN, W., 1974, Nietz- 
sche, Princeton University Press ; VATTIMO, G., 1996, Intraducción a Nietzsche, Barcelona, Península] 


203 ECO, Um., 1980, The Name of the Rose, Warner Books ; ANDERSON, E., 1999, Study to The Name of 
the Rose”, Internet Archive ; MESA, C. 2014, Dulcinianos, la herejía mencionada en “El Nombre de la Rosa”, 
Internet 
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Reflexiones finales 


“Una nueva herejía ha aparecido, y en nuestro mundo”. Así se manifestó el monje 
Herberto al acabarse el primer Milenio. Dirigiéndose a“... todos los cristianos de Oriente 
y Occidente, Norte y Sur, que creen en Cristo”, advertía que una nueva herejía se estaba 
expandiendo por todo el Périgord, a cargo de “... hombres iniquos” que decían actuar ba- 
jo la autoridad de los Apóstoles?%*, El horror descrito pronto sería característico de todos 
los cristianos tradicionales. Herberto pretendía asegurar su bienestar frente a las peligro- 
sas doctrina que estaban llegando predicadas por estos recién llegados. Los herejes que 
Herberteo había descubierto eran -como él los veía- pseudoapóstoles que intentaban mi- 
nar la integridad de la fe y convertir a todos a su error. Aun siendo falsos apóstoles pare- 
cían llevar vida castas y piadosas, no comían carne ni bebían vino excepto al tercer día, y 
no aceptaban dinero ; a menudo se los veía rezando haciendo cien genuflexiones diarias 
y, además, eran excelentes predicadores ; eso acentuaba su peligrosidad. Heribert insistía 
en que “... habían corrompido y asimilado a mucha gente, no sólo laicos, sino también 
a clérigos, tanto monjes como monjas”. Adoptando la vida apostólica, esos herejes la se- 
guían de manera imperfecta, ya que al mismo tiempo rechazaban las enseñanzas de la 
Iglesia. Declaraban impunemente que los que adoraban la Cruz no eran más que idóla- 


tras?0 


. A pesar de todo, a hacen cosas que parecen milagros. Heribert pasa a describir al- 
go que supuestamente presenció personalmente: Un grupo de esos herejes fueron carga- 
dos de cadenas y metido en un barril de vino cerrado por debajo y abierto por arriba ; el 
recipiente fue volcado y rodeado por guardias. Al día siguiente los prisioneros habían des- 
aparecido y se encontró una jarra llena de vino en el interior del barril. La carta finaliza 
con otras referencias a “actos maravillosos, advirtiendo nuevamente acerca de la here- 
jía?os, 
Según Michael Frassetto?”, la Carta de Hiribert muestra mejor que otra obra me- 


dieval, las dificultades que implica utilizar tales documentos. Por un lado, y similarmente 


a la mayoría de la fuentes accesibles, es evidente que esta Carta fue compilada por un 


204 | OBRICHON, G., 1992, tr., “The Letter of Herbet”, en The Peace of God: Social and Rligious Response 
in France around the Year 1000, Cornell University Press. 

205 MOORE, R.I., 1985, The Origino f European Dissent, Oxford, Blackwell 

206 | AMBERT, M., 2002, Medieval Heresy. Popular Movements from the Gregorian Reform to Reformation, 
Oxford, Blackwell 

207 FRASSETTO, M., 2007, Heretic Lives, London, Perfile Books, pp. 1-7 
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buen cristiano, un monje que buscaba sin tapujos advertir a sus correligionarios contra las 
supuestas herejías. Era simplemente uno de los vencedores en la lucha que se había esta- 
blecido desde hacía siglos entre herejes y no-herejess que se dirigía a otros clérigos igual- 
mente ortodoxos. Aunquue no preguntaba con la misma actitud que hubiera tenido la In- 
quisición en su caso, sí que estaba influido por una tradición literaria que informaba sobre 
experiencia similares del pasado acerca de la emergencia y la naturaleza de la herejía. De 
todas formas, cualquier razonamiento a favor de la fiabilidad de este documento, es inne- 
gable el hecho de que informa cumplidamente sobre los bogomilos, y ya sabemos la im- 
portancia estos últimos par explicar la génesis del movimiento cátaro. El desafío que 
planteó el catarismo sería tan serio, que catapultó a la Iglesia a organizar una Cruzada y 
a crear la Inquisición para destruir su movimiento. Los resultados de tales acciones fueron 
exitosos en principio, pero hay quien piensa que la Cruzada hizo más daño que otra cosa 
de cara a la independencia de la cultura francesa meridional ; la herejía cátara, sin em- 
bargo siguió siendo atractiva para muchos cristianos a lo largo de los siglos XIII y XIV a 
pesar de la crueldad de la persecución subsiguiente, y un rebrote final del mismo floreció, 
bajo la tutela de Pierre Auteur y sus seguidores, como Enrique el Monje y otros. Enrique 
quería restaurar la Iglesia de Cristo en su pureza apostólica original, y la fuerza de su pre- 
dicación persuadía a muchos a apartarse de sus posesiones terrenales. Más duradera fue 
la influencia de los valdenses. El grupo inicial del Périgord anticipó, por tanto, el radical 
y apostólico movimiento de Fray Dolcino, quien también acabo atacando a la Iglesia y 


sus representantes. 


Las herejías (hemos desarrollado sólo las más significativas, pero fueron casi in- 
finitas) ejercieron un profundo y duradero impacto sobre el desarrollo de la Iglesias y de 
la sociedad a lo largo de la Edad Media, y sus enseñanzas puntualmente anunciaron la 


Reforma Protestante del siglo XV1?% 


. Durante esos años algunos cristianos piadosos, ins- 
pirándose en la Biblia, las vidas de los Santos, los tratados teológicos o, los movimientos 
reformadores contemporáneos o, como ellos afirmaban, Dios en las alturas, intentaron vi- 
vir sus vidas perfectamente cristianas tal como ellos la entendían y contra la Iglesia esta- 
blecida. En ocasiones, esos cristianos atacaban a la Iglesia militante, denunciando los abu- 


sos y la mundanidad del clero, y a veces simplemente rechazaban a la Iglesia y sus mi- 


nistros con la intención de seguir una vida apostólica. En cualquier caso a lo largo de la 


208 Ibid., pp- 199-202 
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Edad Media los herejes parecían ofrecer una forma distinta de entender la vida cristiana, 
y su emergencia supuso tanto una respuesta a las condiciones cambiantes como una in- 
fluencia en tales desarrollos. Desde el principio los disidentes religiosos expresaron su 
descontento con la estructura y la organización de la Iglesia con la esperanza de que po- 
dían devolver a ésta a su pureza original. A partir de influencias tan apartadas como las 
de la lejana Bulgaria o el mundo bizantino, la disidencia también esta determinada por 
los factores políticos, sociales, culturales y religiosos de su entorno. Y la eclosión de las 
herejías en Francia y otros lugares del cristianismo latino influyó a su turno en el desa- 
rrollo de los hechos durante los próximos cinco siglos: las Cruzadas, la pobreza apostó- 
lica, la unificación de la Francia medieval, el crecimiento del “establishment? y otras va- 
riables del mundo medieval. También se nota su influencia en la Reforma Gregoriana. 
Incluso la falta de herejías en la segunda mitad del siglo XI se atribuye a menudo a la 
adopción por parte de la Iglesia de algunas ideas heréticas del siglo anterior. En la primera 
mitad del siglo XIL, Enrique el Monje y otros predicadores itinerantes llevaban consigo 
el espíritu de reforma eclesiástica, y eso les condujo a la vida apostólica. Enrique, junto a 
otros predicadores heréticos que optaron por el ideal de la vita apostólica eran casi indis- 
tinguibles de los más ortodoxos que habían adoptado la opción contraria. Uno de los más 
grandes herejes medievales, Valdo (Vaudés) de Lyon fue quizás el que ejemplificó mejor 
ese ideal de pobreza y predicación que defendían algunos otros herejes, incluso oponién- 
dose a las ideas del papa mismo. Inocencio Il estaba de acuerdo con Francisco de Asís, 
cuya vida se asemejaba en cierto sentido a la de Pierre Vaudés, y al mismo tiempo desató 
la cruzada antiherética del Sur de Francia. Uno de los aspectos que definieron la Edad 
Media fue la guerra, no sólo en Tierra Santa, sino también contra los enemigos de la fe, 
dondequiera que éstos estuviesen, Su cruzada minó a las fuerzas cátaras, que a su vez 
contribuyeron a las formación de la Inquisición como herramienta central para luchar 
contra la herejía, y esta lucha misma, como recalca el citado R. 1. Moore?”, ha contribuido 
a conformar la sociedad perseguidora. Ya hemos visto cómo, a pesar de haber sido exter- 
minada a sangre y fuego, la herejías han continuado reafirmándose a su manera. El mo- 


vimiento protagonizado por Segarelli y por Fray Dolcino y sus seguidores ha nutrido a 


209 MOORE, Op. cit. 
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las revueltas campesino y otras rebeldías. Esa mezcla de celo religioso y descontento so- 
ciopolítico ha caracterizado igualmente a otros movimientos afines entre 1251 y 1320, en 


Inglaterra en 1381 y en Alemania en 1524-25. 


La predicación, por otra parte, de Dulcino de un milenio en este mundo y su lla- 
mada a establecerlo como una realidad se puede ver como una de las expresiones repeti- 
tivas del milenio revolucionario y místico proclamado por Norman Cohn?!” Los últimos 
grandes herejes medievales, John Wycliff y Jan Hus, ofrecieron una mirada retrospectiva 
a las tradiciones anteriores de la herejía medieval, así como hacia la Reforma de Martin 


Luther y a los protestantes del siglo XVI. 


210 COHN, N., 1981, En pos del milenio, Madrid, Alianza 
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